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PRESENTACIÓN 
Al centrar nuestra atención en la labor intelectual del actual Papa 
Juan Pablo II, desarrollada en tiempos anteriores al pontificado, po-
demos constatar que la riqueza de sus experiencias y la profundidad 
de sus consideraciones en los tiempos anteriores al pontificado, no 
pertenecen sólo al pasado, sino que constituyen una valiosa fuente de 
saber e importante punto de referencia también hoy en día. Así pues, 
la obra filosófica de Karol Wojtyla, que no por menos conocida deja 
de ser original y profunda, merece ser examinada y valorada en sus 
justos términos. A medida que nos adentramos en su pensamiento, 
descubrimos que los puntos centrales de su especulación filosófica 
son los conceptos de la persona y del amor, por lo que su explicación y 
desarrollo nos irá configurando el marco de su pensamiento. 
Se usa el término amor para designar actividades, o el efecto de 
actividades muy diversas. En general, el amor es concebido, según los 
casos, como una inclinación, como un afecto, un apetito, una pasión 
o aspiración; y también como una cualidad, propiedad o relación. Se 
habla de muy diversas formas del amor: amor físico, o sexual, amor 
maternal, amor como amistad, amor al mundo, amor a Dios, etc 1. 
Por tanto, según su definición usual, el amor es una actividad multi-
forme que puede provenir de múltiples sujetos (que son amados o a 
los que se tiene amor) 2 . Centrándonos en el caso de la persona, el 
amor vendría a ser la fuerza primordial de su espíritu; sería una acti-
tud de la voluntad, una fuerza afirmadora y creadora de valores. 
Esta multitud de significados complica extraordinariamente el in-
tento de una comprensión unitaria del término amor, si bien, por 
otra parte, hace comprensibles hasta cierto punto las diversas acep-
ciones que se han dado acerca del amor, ya en su ámbito metafísico, 
ya en el contexto de una relación personal. 
Es sabido cómo los poetas, escritores, filósofos y teólogos de todos 
tiempos han ensalzado la realidad del amor humano. Autores como 
Aristóteles, Cicerón, San Agustín, Santo Tomás, etc, conciben el amor 
como virtus unitiva, de forma que la «alteridad» propia del espíritu 
conduce necesariamente a la autocomunicación en el amor. S. Tomás 
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de Aquino lo define como la afección del apetito'. Se puede decir que 
esta definición del amor corresponde sobre todo al amor esponsalicio. 
La filosofía moderna ha continuado esta larga tradición, hasta tal 
punto que ha empezado a definir al hombre como «animal amans» 
(M. Scheler, G. Marcel). Sin entrar en la exposición de estas corrien-
tes filosóficas recogemos tan sólo algunas de las descripciones más 
interesantes de la realidad del amor 4: 
-«Amor es por excelencia lo que hace ser, lo que hace que alguien 
sea» (M. Blondel). 
-«Amar a una persona es decirle: tú no morirás» (G. Marcel). 
-«El yo que quiere, quiere ante todo la existencia del tú» (M. 
Nédoncelle). 
-«Amar a una persona significa dar por «bueno» a ese alguien. Po-
nerse de cara a él y decirle: «es bueno que existas, es bueno que estés 
en el mundo» (J. Pieper). 
-«Amar es estar empeñado en que exista, no admitir, en lo que 
depende de uno, la posibilidad de un universo donde lo amado esté 
ausente» (J. Ortega y Gasset). 
-Según V. Soloviev, el amor es una fuerza que excluye la muerte, 
que protesta contra ella y la niega. 
-«El amor pide eternidad: «Tú no morirás» (M. Scheler). 
En lo que se refiere a la definición etimológica del amor debemos 
advertir que ésta es insegura. De hecho, a la complejidad del tema se 
añaden las dificultades que ofrece la variedad del vocabulario que vie-
ne a expresar esta noción de amor. Así, en latín existen los vocablos 
amor, dilectio, caritas, etc. En el griego, por su parte, encontramos los 
términos eros, philía, ágape, etc 5. 
El objetivo de nuestro trabajo no es hacer un análisis de dichos 
términos. Los mencionamos para situar el pensamiento de nuestro 
autor en el marco más adecuado posible, porque nos parece que la 
filosofía wojtyliana asume lo mejor de la tradición del pensamiento 
filosófico. Con todo, es preciso añadir que el filósofo de Cracovia 
examina el fenómeno del amor a partir de la experiencia del mismo. 
Y, ya que le interesa sobre todo la realidad del amor conyugal, arranca 
de la definición del amor como una relación mutua de personas, que 
se funda a su vez en la actitud de ellas, individual o común, respecto 
del bien 6. 
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La problemática de las relaciones entre el hombre y la mujer siem-
pre ha despertado y sigue despertando un gran interés: «Apenas habrá 
sector de la vida humana del que la mayoría de los hombres de nues-
tro tiempo dependan tanto, en orden a su felicidad personal y a la 
realización de su existencia, como del amor entre hombre y mujer 
que asume su forma duradera en el matrimonio y en la familia»7. Sin 
embargo, parece que ahora, en la situación de la profunda crisis de la 
moral en todos campos de la vida humana, y sobre todo en la ética 
sexual, dicha cuestión tiene una importancia mucho más relevante. 
Por consiguiente, el tema de la relaciones constituidas sobre el funda-
mento de la diferencia del sexo y de la tendencia sexual, se hace obje-
to de estudios cada vez más profundos y detallados. Con frecuencia se 
está insistiendo y poniendo más acento sobre la perspectiva personalista 
de la moral en general, y la moral sexual en particular. El intento de 
nuevos planteamientos personalistas no significa el rechazo de la doc-
trina tradicional de las normas morales, que siguen vigentes. Se trata, 
más bien, de dar una nueva explicación y justificación de las normas 
morales, la cual permitiría valorarlas de manera objetiva, o sea, desde 
el punto de vista de la dignidad de la persona humana. 
Dentro del área polaca, en el campo del pensamiento filosófico-
teológico, uno de los precursores de la visión personalista en materia 
del amor sexual y de la ética sexual ha sido K. Wojtyla. Muchos de sus 
trabajos - entre los cuales destaca el libro Amor y Responsabilidad -
consagrados a los temas de la sexualidad humana, del amor sexual, del 
matrimonio, de la familia, etc, los había publicado mucho antes del 
Concilio Vaticano II, el cual con su doctrina ha dado una nueva y 
más completa interpretación a las cuestiones mencionadas más arri-
ba. Nos parece justo afirmar que los documentos conciliares, igual 
que tres años más tarde la Humanae Vitae (documento fundamental 
en la materia de la ética del amor conyugal), han dado razón a las tesis 
principales mantenidas por Wojtyla y, además, algunas de sus intui-
ciones han sido recogidas tanto en los documentos del Concilio Vati-
cano II (sobre todo en la Gaudium et Spes), como en la Humanae 
Vitae. 
A la hora de definir la posición de Wojtyla en relación con las 
orientaciones contemporáneas sobre la moral sexual, es preciso decir 
que su filosofía se sitúa en la corriente del pensamiento personalista. 
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En la visión personalista la sexualidad y la moral sexual están estre-
chamente vinculadas con la naturaleza racional del hombre y parti-
cipan en la esfera espiritual de la existencia de su ser. Deduce sus 
normas principales del valor objetivo de la persona. Por tanto, estas 
normas tienen un carácter absoluto, es decir, son inmutables y vigen-
tes independientemente de las circunstancias en las que pueda en-
contrarse el hombre. 
Dentro del contexto personalista de la ética sexual, Wojtyla pre-
senta el amor sexual, sobre todo como una relación interpersonal que 
posee un significado normativo particular; tan sólo después se centra 
en la relación sexual, de la cual siempre habla en conexión con la pri-
mera. De este modo, el amor aparece no sólo como una función de 
las relaciones sexuales entre personas de sexo opuesto sino que consti-
tuye una función de la vida personal. La visión personalista del amor 
es, en un cierto sentido, el fruto de una determinada visión del hom-
bre. Este aparece en ella como un sujeto libre, consciente, dotado de 
la capacidad de autodeterminarse y apto para crear un verdadero bien 
espiritual en todos los campos de su vida, incluido el campo sexual: 
en definitiva aparece como persona. 
La grandeza, si se nos permite la expresión, de la obra de Wojtyla 
consiste, entre otras cosas, en el hecho de que ha sido elaborada sobre 
la base de la experiencia y a la luz de los principios de la razón. Los 
elementos extraídos de la doctrina católica y el recurso a la Biblia, en 
conjunto, tienen sólo un significado complementario. En esto preci-
samente, según nos parece, consisten el gran valor y el indudable atrac-
tivo de sus planteamientos para lectores de orientaciones ideológicas 
diferentes del cristianismo. 
La razón que justifica nuestra preocupación por la filosofía de K. 
"Wojtyla la constituye no sólo la gran admiración que tenemos por la 
persona del autor, sino también la actualidad de su pensamiento en 
nuestra época. Esta, como ya hemos dicho más arriba, se caracteriza 
por el deseo de dar una nueva visión del amor que fuera capaz de 
alcanzar las raíces metafísicas del ser humano y destruir los modelos 
utilitaristas actualmente en boga. Sin duda, la doctrina wojtyliana 
puede ser reconocida de manera justa como una alternativa a las co-
rrientes actuales del pensamiento antropológico-moral. Por lo demás, 
a pesar de que se ha dicho y escrito mucho sobre la persona y la obra 
PRESENTACIÓN 119 
del actual Pontífice Juan Pablo II, su pensamiento anterior al pontifi-
cado no tiene un estudio sistemático completo. 
Nuestro estudio es uno de los muchos intentos de acercamiento a 
la filosofía de K. Wojtyla que se han producido en los últimos años. 
El objetivo que nos hemos propuesto es presentar de la manera más 
completa posible la visión wojtyliana del amor en general, y del amor 
conyugal en particular, en su aspecto antropológico-moral. Al tratar, 
pues, sobre el tema del amor en los escritos de Karol Wojtyla, intenta-
mos especificar su naturaleza, detallar las principales características y 
marcar la trayectoria que sigue su desarrollo, junto con las 
implicaciones éticas que del mismo se derivan. Procuramos, además, 
asentar el tema en el amplio contexto de las diferentes cuestiones 
antropológico-morales relacionadas directamente con la materia prin-
cipal. Con este trabajo no pretendemos hacer un análisis exhaustivo 
de la cuestión, o presentar el tema en todas sus dimensiones, ni tam-
poco pretendemos ver las aportaciones de nuestro autor en los docu-
mentos oficiales de la Iglesia (por ejemplo en la Gaudium etSpeso en 
la Humanae Vitaé). Intentamos más bien descubrir cómo el tema del 
amor sexual ha sido tratado por Wojtyla, descubriendo el trasfondo 
antropológico de su pensamiento sobre el tema en cuestión, y desta-
cando sus rasgos esenciales con constante referencia a su aspecto mo-
ral. 
En la realización del tema propuesto adoptamos el método de ex-
posición y análisis de las ideas contenidas en las obras de K. Wojtyla. 
Para facilitar la lectura de la tesis utilizamos preferentemente las tra-
ducciones españolas de las obras wojtylianas, aunque con frecuencia 
hacemos referencias a los escritos en polaco traduciéndolos en parte 
al español. De este modo queremos presentar una parte de la produc-
ción filosófica de Wojtyla que hasta ahora no ha sido traducida (con 
algunas excepciones) a la lengua española ni a ningún otro idioma. 
También nos servimos de otras diversas publicaciones relacionadas 
directa o indirectamente con el tema de nuestro estudio. 
La tesis está dividida en cinco capítulos. El primer capítulo pre-
tende ser una aproximación a la figura de Karol Wojtyla. Con este 
propósito está dividido en dos apartados. En el primero de ellos se 
aborda brevemente la biografía de nuestro autor, y junto a datos rela-
tivos a su vida y labor docente, se intenta reflejar la íntima vincula-
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ción que existe entre su vida y pensamiento. Con esta finalidad in-
cluimos ciertos datos concretos referentes a su carácter y personali-
dad. En este apartado se presenta también, aunque de manera breve, 
la densa producción filosofico-teològica de Wojtyla dispersa en gran 
medida en revistas, anuarios y actas de congresos. 
Para situar la filosofía wojtyliana en una adecuada perspectiva, exa-
minamos en el segundo apartado del primer capítulo las raíces fi-
losóficas de su pensamiento. Tratamos de hacer una comparación de 
algunos planteamientos de Wojtyla con el pensamiento de otros au-
tores. De este modo queremos aclarar y matizar la doctrina de nues-
tro autor, el cual con frecuencia ha sido calificado como tomista, 
neotomista, fenomenólogo e incluso como creador de una nueva sín-
tesis integradora. Sin embargo, no es nuestra intención el realizar un 
riguroso y exhaustivo análisis acerca de la postura y aportaciones de 
Wojtyla frente a otros autores, sino que nuestra única pretensión es la 
de ofrecer una visión global y totalizadora de la filosofía wojtyliana a 
fin de poder situar convenientemente el posterior estudio sobre su 
concepción de la persona y del amor. 
Ya que cualquier teoría del amor debe comenzar con una teoría del 
hombre 8, en el segundo capítulo abordamos el tema de la persona. 
Presentamos una característica de las estructuras fundamentales del 
ser humano, las cuales hacen de la persona el único ser capaz por sí 
mismo de amar y ser amado, y la convierten, en un cierto sentido, en el 
último fin del amor. Para Wojtyla, la experiencia fenomenològica del 
hombre es la que constituye la base del conocimiento del hombre. En 
ella el hombre aparece como aquél que existe y actúa. Se revela como 
persona: un ser consciente, libre y responsable de sus actos y también 
como sujeto de su existencia y actuación dotado de la capacidad de 
autodeterminación. 
La consideración fenomenològica de la persona nos permite -en el 
capítulo tercero- interpretar de manera más idónea la condición 
sexuada del hombre, la cual constituye el fundamento ontològico del 
amor entre personas de sexo opuesto. El concepto wojtyliano de la 
sexualidad aparece de forma más clara cuando analizamos la funda-
mental norma moral que ha de regir todo el comportamiento huma-
no. La norma personalista, pues de ella se trata aquí, con su orienta-
ción hacia la afirmación incondicional del valor de la persona en el 
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contexto de la relación hombre - mujer, implica una particular inter-
pretación de la sexualidad y condiciona de manera decisiva su ade-
cuada realización. 
La realidad del amor puede ser analizada desde varios puntos de 
vista. En el capítulo cuarto de la tesis, siguiendo el esquema de nues-
tro autor, nos dedicamos a investigar el fenómeno del amor en sus 
tres dimensiones: metafísica, psicológica y ética. Todo ello nos permite 
descubrir las estructuras objetivas y subjetivas del amor, las fases de su 
desarrollo y su manifestación a distintos niveles de la estructura 
ontológica de la persona. Al final analizamos las exigencias morales 
que presupone el pleno desarrollo del amor inter-personal. 
Todas las consideraciones anteriores nos sirven como preparación 
a la presentación, en el capítulo quinto de la tesis, el que hacemos 
público en el presente excerptum, del amor más específico y propio 
de todos los que pueden existir entre un hombre y una mujer. Se trata 
del amor conyugal, en el cual tiene lugar una verdadera y plena unión 
de personas, y cuya especificidad consiste en el don mutuo de perso-
nas de sexo opuesto. En primer lugar analizaremos la estructura inter-
na, por así decirlo, del amor conyugal apuntando sus elementos esen-
ciales. Y, en segundo lugar, examinaremos las implicaciones éticas que 
se derivan de esta particular forma de amor entre hombre y mujer. 
Entre ellas dedicaremos especial atención a la castidad y al matrimo-
nio, sometiéndolos a un examen más detallado. 
El Card. H. De Lubac en el prefacio a Amor y Responsabilidad 
afirma: "Si el aggiornamento conciliar propuesto por Juan XXIII y 
tenazmente proseguido por Pablo VI, ha de ser a base, necesariamen-
te, de una renovación interior según el espíritu evangélico, la obra de 
Mons. Karol Wojtyla habrá de contribuir a ello grandemente»9. 
Al concluir esta introducción queremos expresar nuestro profun-
do agradecimiento a la Universidad de Navarra y, en particular, a la 
Facultad de Teología, por las facilidades prestadas para el desarrollo 
de este estudio. De igual modo agradecemos al Director de esta tesis, 
Prof. Dr. D. Augusto Sarmiento, por su aliento y dedicación, que han 
hecho posible llevar a buen término esta investigación. Extendemos 
también nuestra gratitud a todos aquellos que de un modo u otro han 
contribuido a la realización de esta tesis de doctorado. 
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AMOR CONYUGAL EN CUANTO MUTUA DONACIÓN 
DE PERSONAS 
I.ESTRUCTURAS ESPECIFICAS DEL AMOR CONYUGAL 
En este punto de nuestro análisis del pensamiento de Karol Wojtyla 
nos parece oportuno examinar, aunque sea brevemente, el tema del 
don que constituye, como veremos más adelante, el eje central de su 
teoría del amor conyugal. 
Hay frases clave que contienen los elementos esenciales de toda la 
construcción teórica y abren la perspectiva de la plena visión de la 
realidad a la que se refieren. El estudio de la obra de nuestro autor 
permite demostrar que su pensamiento sobre el amor en su forma 
esponsal se inspira, entre otros, en la conocida frase del Concilio Va-
ticano II: 
«(...) hominem, qui in terris sola creatura est quam 
Deus propter seipsam voluerit, plene seipsum invenire 
non posse nisi per sincerum sui ipsius donum» 1 0 . 
No obstante, es preciso añadir que las intuiciones de Wojtyla res-
pecto de la cuestión que nos ocupa en esta tesis y que están conteni-
das en su obra principal Amor y Responsabilidad, se remontan a la 
época preconciliar. De ahí que con su pensamiento, sobre todo acer-
ca del amor, el matrimonio y la familia, Wojtyla es uno de los precur-
sores y artífices de la doctrina conciliar. 
En el punto presente trataremos de someter a examen el significa-
do personalista del don, en el sentido general. Ello nos va a permitir 
captar mejor la esencia del don de sí mismo que puede hacer una 
persona a otra, del cual surge la comunidad matrimonial y, en conse-
cuencia, la familia como communiopersonarum. Esta será el objeto de 
nuestro estudio más detallado en la parte posterior del presente capí-
tulo. 
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I . L A F E N O M E N O L O G Í A Y EL C A R Á C T E R P E R S O N A L I S T A D E L DON 
Cuando se describe alguna cosa con el nombre de don o de regalo, 
se hace referencia al acontecimiento o circunstancias en las que aqué-
lla recibió los rasgos específicos que la convirtieron en el don 1 1 . Este 
acontecimiento lo podemos llamar acto de donación, o, en otros tér-
minos, acto de entrega de un objeto determinado en cuanto don por 
parte de una persona a otra persona que lo recibe 1 2. Lo que acabamos 
de decir nos permite ver que tanto el don como el acto de donación 
tienen índole inter-personal, lo que pone de manifiesto la importan-
cia que tiene la categoría del don para el entendimiento de la natura-
leza de la comunión de personas. 
Para poner de relieve la especificidad del don, vamos a compararlo 
con otros actos que se dan entre personas. Esta comparación nos ayu-
dará a descubrir la esencia del don mismo y su carácter unitivo por 
excelencia. 
En primer lugar es necesario distinguir la donación de la venta; y 
la recepción, de la compra. Si bien es cierto que en ambos casos la 
cosa cambia de propietario; en el caso de la venta eso ocurre porque el 
comprador paga un precio establecido por el vendedor. Se trata aquí 
de comercio que está sujeto a las leyes de economía y a ciertas reglas 
morales ligadas a la justicia. En cambio, cuando se trata de la dona-
ción no se puede hablar de pago ni de la justicia en sentido estricto de 
la palabra. Desde luego, el donante puede esperar alguna forma de 
gratitud de parte de quien recibe el don, pero no puede exigirla so 
pena de destruir el carácter gratuito del don. De la misma manera hay 
que tratar al receptor del don: aquel que recibe el don y se siente obli-
gado a estar agradecido, conforme al don recibido, demuestra con 
ello que en el fondo no acepta el don en cuanto don, sino que intenta 
convertirlo en una transacción con características de comercio 1 3. 
Todo lo dicho hasta este momento nos permite advertir la primera 
particularidad de la donación que la diferencia radicalmente de otros 
tipos de relaciones del mundo de las personas: el desinterés1 4. 
El desinterés pertenece a la esencia misma del don. Pero es preciso 
decir que pueden darse también situaciones en las que el desinterés 
aparece como obligación y exigencia moral; por ejemplo; prestar ayu-
da a un hombre que ha sufrido un accidente. Desde el punto de vista 
moral, no se puede dejar de acudir en ayuda de un hombre que se 
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encuentra en grave necesidad, siempre que se esté en condiciones de 
ayudarle. Por lo tanto, es difícil llamar a algo don cuando existe la 
obligación, al menos moral, de darlo 1 5 . Y es aquí, precisamente, don-
de descubrimos otro elemento constitutivo del don verdadero, a sa-
ber, la libertad. Sin libertad, aunque las circunstancias externas pue-
den indicar lo contrario, el don carece de su carácter particular. 
Otro hecho que queremos apuntar aquí para poner más de relieve 
la especificidad del don es su diferencia con la acción que llamamos el 
préstamo. Hay cierta semejanza entre el don y el préstamo en cuanto a 
su libertad y desinterés. Es decir, el préstamo puede ser efectuado con 
plena libertad y sin ningún tipo de ganancias. Con todo, existe algo 
que los diferencia de modo muy significativo. En el caso del présta-
mo, la cosa prestada no cambia de dueño de manera definitiva y tiene 
carácter temporal. Al cabo de un tiempo determinado ha de ser de-
vuelta. El caso del don es distinto: su carácter es irrevocable. En el acto 
de donación el objeto deja de pertenecer de manera radical a su pro-
pietario. Este, desde el momento de la donación, se queda privado de 
cualquier derecho con respecto al objeto entregado y pierde (por libre 
elección) el derecho a disponer de él (por ejemplo, darlo otra vez a 
otra persona) 1 6. Así pues, podemos decir que la irrevocabilidad del 
don verdadero está estrechamente ligada a su exclusividad. 
Este breve análisis del don nos sirve para la mejor comprensión de 
otro tipo de donación que es el don de sí mismo, que en el pensamien-
to de Karol Wojtyla constituye la esencia del amor conyugal. 
Pero a pesar de su importancia, los mencionados elementos carac-
terísticos del don, considerado de manera general, (desinterés, liber-
tad, irrevocabilidad que implica exclusividad) no bastan para captar 
el sentido comunitario del don, irreductible a ningún otro tipo de 
relaciones inter-personales. Según Szostek dichos elementos del don, 
más que constituir el carácter comunio-creativo1 7 del don, lo presu-
ponen y de él derivan 1 8. 
La experiencia fenomenológica permite descubrir en el acto de 
donación su sentido simbólico. Según los datos de dicha experiencia, 
el don es siempre expresión de algo; expresa la relación entre el do-
nante y el destinatario del don19. La elección del objeto de la dona-
ción está determinada, en gran medida, por lo que el donante quiere 
decir A destinatario. Sin esta intención de parte del donante, su acción 
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no puede ser considerada como donación aunque cumpla aparente-
mente otras condiciones típicas de la donación sobre las cuales hablá-
bamos anteriormente. Se puede decir que el don es tanto más don, 
cuanto más el donante da en el objeto donado su propia persona. El 
don es elegido, como ya quedó dicho, en aras de las necesidades de 
una persona concreta. Por medio de una acción externa se manifiesta 
la relación interna entre personas, o al menos la intención de aquél 
que da con respecto de aquél que recibe. Don, en su esencia expresa y 
realiza el vínculo mutuo entre personas y en él tiene lugar el acerca-
miento de ellas a través del conocimiento recíproco. Es una especie 
de lenguaje que revela una de las más íntimas necesidades del ser hu-
mano, a saber, su profundo anhelo de entrar en relación y diálogo 
con otro ser humano 2 0 . 
Para que se pueda dar la situación de diálogo por medio de la 
donación es necesario que el destinatario del don lo reciba y acepte 
conforme a la intención del donante. En otros términos: para que el 
don pueda realizar su significado esencial necesita ser respondido con 
la actitud de aprobación de su significado. Sin este tipo de respuesta 
no es posible la mutua aproximación entre personas en el grado pro-
puesto por el donante. 
Dicha respuesta tiene que cumplir también ciertas condiciones para 
corresponder a las internas exigencias de la relación entablada entre 
personas por el acto de donación para que ésta sea verdadera. Antes 
que nada ha de ser libre. La coacción para recibir un don y para acep-
tar su significado (es decir, aquello que quiere expresar con él su do-
nante) destruye su naturaleza e introduce, en la relación entre el do-
nante y el donatario, una falsedad. La importancia de la libertad en la 
aceptación del don adquiere su fuerza a la hora de establecer las rela-
ciones más profundas que una simple camaradería o compañía. Por-
que, en el fondo, con el don, el donante expresa su amor al que lo 
recibe. Es cierto que este amor puede tener distintos grados de inten-
sidad, aunque siempre tiene necesidad de reciprocidad. 
De lo dicho se sigue que la categoría del don sirve de modo espe-
cial para expresar y formar el mutuo amor entre personas. Además, al 
tener en cuenta que el amor es la mayor vocación del hombre, se 
puede admitir que la capacidad del hombre de dar o darse constituye 
una dimensión específica del ser personal. 
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2. LEY DEL DONEN C U A N T O B A S E D E L A M O R C O N Y U G A L 
En los capítulos precedentes hemos examinado los elementos que 
pertenecen a la esencia de todo amor que puede darse entre el hom-
bre y la mujer. Quedó dicho que el amor en su aspecto individual se 
forma pasando por el atractivo, la concupiscencia y la benevolencia. 
Sin embargo, como hemos subrayado, su plenitud se alcanza en la 
relación inter-personal. De ahí surge su aspecto común, que hemos 
sometido al análisis destacando, entre otras cosas, la simpatía y la 
amistad. Hemos constatado también que para Karol Wojtyla, el paso 
del yo individual al nosotros tiene valor decisivo, ya que el amor no es 
sólo una tendencia, sino un encuentro que une las personas 2 1. No se 
trata en dicha unión de la anulación de uno de los dos aspectos del 
amor, sino más bien de su estrecha vinculación que puede convertirse 
en la comunión entre personas dando lugar a un nuevo género de 
amor llamado amor esponsal22. 
En opinión de nuestro autor hay una gran diferencia entre el amor 
conyugal y otros tipos de amor que pueden surgir entre personas de 
sexo diferente. Dicho amor tiene su propia dinámica interna y su 
propia naturaleza. Su esencia constituye el don de sí mismo hecho 
por una persona a la otra 2 3. Si bien es cierto que el amor conyugal 
contiene elementos esenciales de otros tipos de amor humano, no 
obstante, va más allá que todos ellos: 
«'Darse' es más que 'querer el bien, aun en el caso en 
que, gracias a esta voluntad, otro 'yo' llega a ser en cierta 
manera el mío propio, como sucede en la amistad. Tanto 
desde el punto de vista del sujeto individual como del de 
la unión inter-personal creada por el amor, el amor de 
matrimonio es al mismo tiempo algo diferente y algo más 
que todas las otras formas del amor. Hace nacer el mutuo 
don de personas»24. 
El primer problema que en su tiempo plantearon quienes se opo-
nían a la teoría wojtyliana del amor conyugal consistía en explicar 
cómo una persona puede darse a otra. Según K. Meissner la dignidad 
de la persona humana, y ante todo su pertenencia al Creador, no 
solamente en cuanto la fuente de su existencia, sino también como su 
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fin último, constituyen el fundamento de la ley absoluta en virtud de 
la cual ninguna persona puede pertenecer a la otra. Además, en opi-
nión de este autor la persona no puede adquirir ningún tipo de dere-
chos con respecto a la otra, ni siquiera cuando ésta manifieste su con-
sentimiento en el acto de amor conyugal. La clave en la solución del 
problema de la autodonación de la persona en el acto del amor con-
yugal se encuentra en la distinción introducida por Wojtyla entre or-
den de la naturaleza y orden moral 2 5. 
Según su teoría la persona es un ser sui iuris y alteri 
incommunicabilis. De aquí se sigue que su inalienabilidad queda en 
estrecha relación con su capacidad de autodeterminación, que se ma-
nifiesta por medio de la autoposesión y autodominio. La persona es 
así en virtud del acto creador, o sea, por la voluntad de Dios. Es pre-
cisamente por ese acto de la voluntad divina por lo que la persona 
es la propiedad exclusiva de Dios mismo. Le pertenece en el sentido 
ontològico en cuanto ser sui iurisy alteri incommunicabilis26. En otros 
términos, podríamos decir que la persona pertenece a Dios 
autoposeyéndose y autodeterminándose. A juicio de Wojtyla, en el 
estatuto ontològico de la propiedad del Creador la persona mantiene 
el estatuto de la posesión de sí misma, es decir, la persona es propie-
dad suya. El hecho de la autoposesión de la persona no niega de nin-
guna manera su creación y su pertenencia a Dios en cuanto su Crea-
dor, igual que el autodominio del hombre no disminuye en nada el 
poder supremo del Creador sobre sus criaturas. Estas precisiones en el 
orden ontològico son imprescindibles para la comprensión del orden 
moral, que vamos a examinar ahora. 
a) Ley del don inscrita en el ser de la persona 
Del hecho de que el hombre es un ser dotado de la capacidad de la 
autoposesión y autodominio, resulta que puede darse, hacerse don 
para otro sin violar su propio estatuto ontològico. En opinión de 
nuestro autor, «la ley del don está inscrita en el ser mismo de la perso-
na» 2 7 . En sus análisis recurre a menudo al texto de la Gaudium et Spes 
n. 24, mencionado ya anteriormente. 
Ya hemos dicho repetidas veces en los capítulos anteriores que para 
Wojtyla la teoría del amor comienza con una teoría del hombre, o 
mejor dicho, con la teoría de la verdad acerca del hombre en cuanto 
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persona. En los textos del concilio y particularmente en Gaudium et 
Spes encuentra el fundamento de la verdad teológica sobre el hombre 
la cual, a su vez, le lleva a la formulación de una determinada teoría 
del amor, del matrimonio y de la familia 2 8. 
Lo que determina la dirección de las investigaciones del filósofo 
de Cracovia es la verdad bíblica sobre la semejanza del hombre con 
Dios. No se trata aquí únicamente de semejanza a nivel de la natura-
leza racional y libre, sino a nivel de ser persona, del ser personal 2 9. En 
virtud de este tipo de semejanza el hombre es la única criatura querida 
por Dios para sí misma. Esta formulación, expresa - según Wojtyla - el 
hecho esencial del hombre en su condición de persona, que com-
prende, al mismo tiempo, su racionalidad y libertad. Gracias precisa-
mente a estas dos cualidades, el hombre es apto para autoposeerse y 
autodominarse, es decir, está en condiciones de existir y actuar para sí 
misma1®. «(...) Es capaz para una cierta auto-teleología, o sea, no sólo 
tiene capacidad de imponerse algunos fines para realizarlos, sino que 
también él mismo puede convertirse en fin para sí mismo» 3 1. 
Con todo, la semejanza del hombre con Dios no se agota en su 
racionalidad y libertad, o sea, en su estructura espiritual. El n. 24 de la 
Gaudium et Spes, al que nuestro autor hace tan frecuentes referencias 
a lo largo de sus escritos, pone de manifiesto un elemento más que 
asemeja al hombre con Dios. Se trata de la semejanza a causa de la 
capacidad de relacionarse y comunicarse con otros seres humanos 3 2 . 
Ahora bien, el análisis hecho hasta ahora nos permite ver con más 
claridad que la capacidad de darse está inscrita en su ser personal y se 
presenta como una exigencia de su existencia en cuanto persona. Y 
precisamente por ello, la autodonación se convierte en la vocación de 
la persona y al mismo tiempo en su suprema realización3 3. 
Prosiguiendo nuestro examen del pensamiento de K. Wojtyla, nos 
parece oportuno destacar una vez más la importancia de sus tesis acerca 
de la ley del don. Como ya hemos dicho, toda su teoría se basa en el 
hecho de que el Creador inscribió en la naturaleza del ser personal la 
posibilidad y el poder de autodonación. La autodonación, como ya 
hemos indicado, está estrechamente vinculada con la estructura de 
autoposesión y autodominio propio de la persona humana. La capa-
cidad del hombre de donarse y hacerse don para otros está enraizada 
en la estructura ontológica de la persona, es decir, en su inalienabilidad. 
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Únicamente el ser que se posee a sí mismo puede darse y hacerse 
¿/ora34. 
Ahora bien, si es cierto que la naturaleza del hombre, su esencia se 
opone al don de sí mismo y la autodonación no puede tener lugar en el 
orden de la naturaleza, sin embargo eso no quiere decir que no pueda 
suceder tal cosa en el orden moral 3 5. Así pues, una persona puede 
darse a otra - al hombre o a Dios -provocando de este modo el surgi-
miento del amor llamado el amor conyugal. Wojtyla insiste en que en 
ningún caso el hecho de darse puede suponer la renuncia del estatuto 
ontológico de la persona. El empleo de algunas expresiones, como 
por ejemplo darse, hacerse propiedad o renunciar a ser independiente e 
inalienable, puede indicar todo lo contrario a lo que acabamos de 
afirmar más arriba. Por ende, hay que tener presente que el lenguaje 
de Wojtyla es, en muchos casos, metafórico, lo cual no quiere decir 
que sea por ello menos preciso. Es más: nos parece oportuno subrayar 
que con este tipo de lenguaje consigue expresar el contenido esencial 
de algunas verdades difíciles de manifestar de otra manera 3 6. 
Al volver nuevamente al examen del texto de la Gaudium etSpesn. 
24, se revela otra verdad acerca del hombre vinculada a su capacidad 
de darse. Se trata de la parte donde se dice que el hombre no puede 
realizarse en cuanto hombre más que por medio de un don desinteresado 
hecho de sí mismo. De aquí que la persona se haga, por decirlo así, más 
persona cuando se da a sí misma a otros. Según Wojtyla hay una 
paradoja en el acto de la autodonación de la persona. «Por medio del 
don desinteresado de sí mismo la persona confirma y profundiza su 
autoposesión y autodominio (...), no solamente no pierde nada sino 
que se hace más rica» 3 7. Se puede decir que en dicho acto el hombre 
crece en su ser y que en él aparece su verdadero rostro que le asemeja a 
su Creador. Esta profunda verdad sobre el ser humano encuentra su 
reflejo en las palabras de Cristo citadas por nuestro autor a la hora de 
explicar la esencia del amor conyugal: «El que guarde su vida la perde-
rá, y el que entregue su vida a causa de Mí la encontrará» (Mt. 10, 
39). Así pues, podemos decir que, en el amor esponsal, las palabras 
del evangelio que acabamos de citar hallan una de sus más perfectas 
realizaciones. 
A la luz de las consideraciones anteriores parece clara la visión 
wojtyliana del hombre en el aspecto del don. Hemos constatado, si-
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guiendo el pensamiento de nuestro autor, que la capacidad de la per-
sona de darse está inscrita en su estructura ontológica. En consecuen-
cia, adquiere carácter de una ley que se convierte en uno de los prin-
cipios fundamentales de la existencia y del comportamiento de las 
personas. La base de la ley del don constituye una profunda convic-
ción de Wojtyla: el hombre no es un ser dado a sí mismo como 
realizado ya plenamente, sino que es un ser que se convierte en tarea 
para sí mismo. Está destinado a reencontrarse constantemente a sí mis-
mo en la plenitud1*. Esta dimensión del ser personal es el factor decisi-
vo de toda su dinámica existencial. 
Al tratar el tema de la ley del don es preciso destacar que en el 
pensamiento de Wojtyla existe una notable diferencia entre el don de 
sí mismo en cualquier acto del amor y el don de sí mismo que encon-
tramos en el acto del amor conyugal. 
La experiencia cotidiana nos enseña que en la práctica de la vida 
pueden darse varias situaciones cuya exigencia fundamental será el 
sacrificio de uno mismo en aras del bien de otro. El denominador 
común de dichas situaciones que comprenden todo el abanico de los 
actos de servicio es la necesidad de darse. Podemos decir que todos 
estos actos son en un cierto sentido las expresiones del amor aunque 
con diferencia en cuanto al grado de su intensidad. Si bien es verdad 
que entre las diversas formas del amor existe diferencia en cuanto a la 
plenitud de la entrega o a la plenitud de la donación, no obstante, la 
estructura del funcionamiento del sujeto permanece siempre similar 
y se basa en el principio de la libertad del hombre y en el derecho de 
disponer de sí mismo 3 9 . Así pues, a modo de resumen podemos afir-
mar que la ley del don se realiza en todos los actos del verdadero 
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amor . 
Ahora bien, Wojtyla, tras afirmar lo que acabamos de exponer, 
inmediatamente plantea la cuestión de la realización de la ley del don 
en el amor conyugal. Ya quedó dicho que nuestro autor sostiene la 
opinión de que existe una cierta diferencia en la materialización de la 
ley del don en el amor entre esposos y las demás formas de amor. A 
esta cuestión dedicaremos más espacio en el punto siguiente del pre-
sente capítulo. Aquí sólo queremos apuntar uno de los rasgos más 
esenciales en virtud de cual el amor matrimonial tiene carácter parti-
cular. 
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La experiencia nos enseña que el acto del amor en general puede 
ser momentáneo y esporádico. En cambio, el amor en su forma 
esponsal está unido a la elección de la vocación en la escala de toda la 
vida. Por lo tanto lo que diferencia este amor del resto no es única-
mente el grado de la intensidad del don que se realiza en él, sino la 
dimensión vocacional del acto del don. Es decir, en el caso del amor 
de los esposos el don de la persona es, por asi decirlo, el denomina-
dor común de todos los actos del amor, puesto que el darse se convier-
te, por libre elección de la persona, en su vocación y a la vez en la 
suprema realización de la misma 4 1 . 
b) El amor de los esposos y la ley del don 
Hemos constatado más arriba que aun cuando la actitud de la per-
sona adopta el carácter de don de sí mismo y se confirma, por tanto, 
como amor, no cabe ningún fundamento para definirlo como amor 
conyugal. En el pensamiento de K. Wojtyla el núcleo del amor con-
yugal es el don recíproco de las personas en virtud del cual empiezan 
a pertenecerse mutuamente 4 2. 
Ahora bien, ya quedó dicho que, en el amor conyugal, la persona 
deja, por así decirlo, de pertenecerse exclusivamente a sí misma y 
empieza a pertenecer a otra. De aquí se colige que en este tipo de 
amor una persona en un cierto sentido adquiere el derecho a la otra. 
A juicio de nuestro autor eso es admisible únicamente en el caso del 
amor entre esposos. Aquí podemos plantear la cuestión de la fuente 
del derecho a la persona, es decir: ¿la fuente del derecho a la persona 
es el acto del amor conyugal o la alianza matrimonial? Es preciso 
añadir que ambos actos son substancialmente diferentes. Wojtyla en 
su teoría parece buscar la justificación del derecho a la persona en la 
estructura misma del ser humano, en la ley del don inscrita, como ya 
hemos dicho en repetidas ocasiones, en el ser personal: 
«En virtud de esta ley los esposos se entregan y reci-
ben mutuamente (...). La vocación a esta forma de amor 
está inscrita en la naturaleza de las personas humanas, del 
hombre y de la mujer junto con la 'ley del don'» 4 3. 
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Se trata en este caso del don de sí mismo entendido como don de 
la persona a la persona. Dicho don constituye un elemento impres-
cindible de la unión de las personas para que puedan formar una 
comunidad particular de vida y amor. Wojtyla insiste mucho en el 
hecho de que en la entrega recíproca de los esposos no se trata de dar 
al otro algo que pertenece a la persona, sino dar la persona misma 4 4 . 
Por lo tanto el don de sí mismo no puede ser comprendido en el senti-
do meramente psicológico ni tampoco en el sentido físico, como en-
trega del cuerpo 4 5. La manera correcta de entender el don de sí mis-
mo, o sea, conforme a la naturaleza y esencia del amor matrimonial, 
es como don recíproco y una pertenencia mutua de las personas. 
Como resultado de la mutua donación de personas aparece la mutua 
y profunda unión, que halla su manifestación externa en el acto sexual 
realizado por los esposos46. 
Ya hemos subrayado el hecho de que, para nuestro autor, el amor 
es, objetivamente, una realidad inter-personal en la que se dan ele-
mentos tales como la reciprocidad y la amistad basadas en una comu-
nión en el bien. Es, por consiguiente, siempre una unión de personas 
orientada a la pertenencia recíproca. Esta cara objetiva del amor tiene 
valor determinante. Pese a que nace y se forma en dos sujetos me-
diante los factores sensuales y afectivos típicos de su dimensión subje-
tiva, no se identifica con ellos 4 7. Es precisamente la unión de las per-
sonas realizada a través del don recíproco lo que constituye la esencia 
ontológica del amor conyugal 4 8. 
Al examinar el pensamiento wojtyliano una cosa resalta constante-
mente a la vista, a saber, el profundo reconocimiento del valor de la 
persona. En su filosofía, el reconocimiento pleno del valor de la per-
sona se convierte en el factor número uno para la comprensión ade-
cuada y plena de la veracidad y autenticidad del amor 4 9 : 
«(...) únicamente en el momento en que examinamos 
el problema dentro del plano de la persona y en la órbita 
de su valor esencial es cuando se nos aparece clara y com-
prensible la importancia del amor de los esposos, del don 
y de la pertenencia recíproca de las personas. Mientras 
nuestras reflexiones a este propósito tengan como base 
solo los valores sexuales y el juego de los sentimientos y 
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de las pasiones ligadas exclusivamente a estos valores, nos 
será imposible abordar correctamente el problema» 5 0. 
Nuestro autor somete a una dura crítica las actitudes que confun-
den el amor verdadero basado en la unión de las personas, con el 
erotismo basado en la unión carnal y explotación del cuerpo de otra 
persona. Partiendo del reconocimiento del valor de la persona, de-
muestra los comportamientos discordes con su dignidad. Dichos com-
portamientos hacen prácticamente imposible la formación del verda-
dero amor 5 1. Sin respeto a la verdad sobre la interna naturaleza del 
hombre no puede surgir unión sincera y profunda entre personas 5 2. 
El hecho de que el amor matrimonial consista en el don mutuo de 
personas parece indicar que el darse de una persona significa, al mis-
mo tiempo, recibir al otro en cuanto don: «(...) la aceptación ha de 
ser, al mismo tiempo don, y el don aceptación» 5 3. De esta manera se 
explica el llamado por Wojtyla misterio de la reciprocidad. Según su 
punto de vista, el amor es por su naturaleza recíproco. Conviene ad-
vertir que se trata de la donación y aceptación típicos del acto del 
amor basado en el reconocimiento del valor de la persona y no de una 
simple facultad de dar y recibir que puede ser propia incluso del egoís-
mo. La verdadera reciprocidad se da exclusivamente entre el hombre 
y la mujer que saben afirmar mutuamente el valor de sus personas. La 
esencia de la reciprocidad radica en el hecho de que la actitud del 
hombre respecto a su mujer, y viceversa, se inspira en la ratificación 
del valor de las personas de ambos. Dicha actitud crea en las personas 
y entre ellas un clima interior, por llamarlo de alguna manera, de 
entrega esponsal. 
Wojtyla habla de la capacidad de afirmar el valor de la persona y la 
considera uno de los componentes necesarios del clima de la entrega 
plena y verdadera de las personas 5 4. Dicha capacidad adquiere mayor 
importancia en el matrimonio ya que al dar o recibir los cónyuges 
han de tener conciencia clara de lo que están dando cuando se dan y 
cuando se reciben 5 5: 
«Sólo la mujer que tiene conciencia de su valor perso-
nal propio y del hombre a quien se entrega es capaz de 
darse verdaderamente, y viceversa. La conciencia del va-
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lor del don despierta una necesidad de reconocimiento y 
el deseo de dar en retorno no menos que lo que se ha 
recibido»5 6. 
Al terminar este punto de nuestro análisis del pensamiento de Karol 
Wojtyla, queremos hacer una observación que nos parece importan-
te. En su teoría del amor conyugal, con la ley del don como su ele-
mento esencial, advertimos que ese amor, antes de ser el resultado del 
esfuerzo humano es un don que viene de Dios. En otras palabras 
podríamos decir que la capacidad del hombre de darse es el resultado 
de otro acto de donación en que al hombre se le ha dado la aptitud de 
darse 5 7. Por tanto, a juicio de nuestro autor la tarea del hombre con-
siste en descubrirse a sí mismo en cuanto don y en aceptar su propia 
naturaleza con todas sus consecuencias. El resultado lógico de esa 
manera de pensar es que el hombre, en la filosofía wojtyliana, será 
siempre un don y al mismo tiempo una tarea por realizar. 
3. COMMUNIO PERSONARUM Y LA LEY DEL DON 
En el punto anterior constatamos que una de las cualidades por la 
que el hombre se hace semejante a Dios es la capacidad de la persona 
humana de formar la comunidad con otras personas. No se trata sim-
plemente de la habilidad de relacionarse con otros de manera superfi-
cial, sino más bien de la facultad de iniciar y mantener relaciones 
mucho más profundas, arraigadas en el mismo ser de las personas, y 
que engendran una verdadera comunión entre ellas. Antes de entrar 
en el examen detallado de la comunión entre personas, es menester 
decir que nuestro autor distingue entre la aptitud del hombre para 
formar la comunidad (el hecho que se funda en su naturaleza social), 
y su capacidad de formar la comunión con una persona en el matri-
monio (el hecho esencialmente diferente del primero) 5 8 . Con todo, 
esto no quiere decir que dichos conceptos, el de la comunidad y el de 
la comunión, sean opuestos. Todo lo contrario: se puede afirmar que 
se comprenden mutuamente e incluso que el primero resulta del se-
gundo y viceversa59. Sin embargo, no se puede identificar estas dos 
realidades. Según Wojtyla la aptitud de comunión es algo mucho más 
profundo que, por decirlo así, la cualidad social de la naturaleza hu-
mana. Communio parece indicar con más fuerza la dimensión perso-
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nal e inter-personal de todas las relaciones sociales. Por consiguiente, 
parece ser obvio que cualquier intento de análisis de tales realidades, 
como el matrimonio o la familia, ha de partir del examen de la cate-
goría de la communio y no meramente de la categoría de comunidad 
o sociedad, que en el caso de la familia suele ser entendida como la 
más pequeña célula de la sociedad. 
a) La noción de communio 
El planteamiento de la Gaudium etSpesn. 24 sirve a nuestro autor 
como punto de arranque en su estudio de la realidad communio. Para 
explicar mejor el tema acude también a otros textos de dicha Consti-
tución en los que se refleja la profunda verdad acerca de la naturaleza 
del hombre 6 0 . 
En opinión de Wojtyla no se puede analizar la noción de communio 
sin tener presente la realidad personal, inter-personal y también so-
cial del hombre 6 1. En el mundo cristiano, el término communio tiene 
un significado, ante todo, religioso, estrechamente vinculado con la 
Eucaristía, que es sacramentum communionis entre Cristo y sus discí-
pulos, o sea, entre Dios y el hombre. Según la etimología latina, la 
palabra communio indica, o bien confirmación y consolidación, que 
son el resultado de la unión y unificación de muchos que viven y 
actúan juntos - lo parece señalar el prefijo cum-, o bien la palabra 
communio apunta a la mutua afirmación como propiedad de la unión 
con la que se unen las personas. En el primer caso nos encontramos, 
según parece, más cerca del adjetivo communis, donde se trata más 
bien de los efectos de una cierta actitud, de un modo de ser y actuar. 
En cambio, en el segundo de los casos con la palabra communio des-
cribimos aquel modo de ser y actuar en sí mismo que constituye la 
particularidad exclusiva del mundo de las personas. 
En su profundo estudio de la realidad de la communio Wojtyla 
llega a la conclusión de que su esencia reside no en la acentuación de 
aquello que es común, o en la puesta de relieve de la comunidad en 
cuanto resultado o expresión de la existencia y actuación de personas, 
sino que se halla en la manera misma de existir y actuar de aquellas 
mismas personas. Dicha esencia de la communio la expresa el filósofo 
de Cracovia de la siguiente manera: 
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«Se trata, pues, de un modo (de existir y actuar) en el 
que existiendo y actuando en la referencia mutua de sus 
personas (así pues, no solamente existiendo y actuando 
conjuntamente'), a través de ese actuar y existir se afir-
man y confirman recíprocamente en cuanto personas»6 2. 
De lo dicho se sigue que, en communio, la existencia y la actuación 
comunes en las que las personas mutuamente se afirman y confirman 
sirve para la realización personal de cada una de ellas por medio de la 
referencia recíproca. Al parecer tal comprensión de la noción de 
communio está en sintonía con los pronunciamientos del Concilio en 
materia de la persona humana. En la formulación wojtyliana de 
communio se toma en consideración tanto el hecho de que el hombre 
es la única criatura querida por Dios por sí misma, como el hecho de 
que el hombre no puede encontrarse a sí mismo, sino por medio de un 
don desinteresado de sí mismo. 
En el análisis de la realidad communio realizado hasta ahora pro-
curábamos poner de relieve la existencia de la íntima conexión entre 
dos partes del texto de la Gaudium et Spes, n. 24, mencionadas más 
arriba. Según Wojtyla: 
«La comprensión de la estrecha dependencia de am-
bos fragmentos de la citada declaración nos permite defi-
nir con más precisión cómo hemos de interpretar el don 
desinteresado de sí mismo, sin el cual la persona humana 
no consigue alcanzar su propia realización, ni logra la fi-
nalidad que le es propia en virtud de ser persona (,..)»6 3. 
Por consiguiente, en la relación de la communio, que sucede entre 
personas, se materializa aquella auto-realización por medio del don 
desinteresado de sí mismo. Dicho don de sí mismo se hace posible, 
como ya dijimos anteriormente, gracias a la estructura de la auto-pose-
sión. Al mismo tiempo el don posee carácter desinteresado - por lo que 
merece plenamente llamarse don. Si sirviera a los intereses de alguien 
podríamos hablar del provecho o beneficio, pero nunca del don. 
Wojtyla en su filosofía intenta, al parecer, salvaguardar la índole 
meta-utilitarista de la existencia y el proceder humanos. En su con-
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cepto del don ve un fiel reflejo de la enseñanza evangélica sobre el 
amor y la gracia 6 4. Todo esto le lleva a la conclusión de que en las 
relaciones inter-personales el don gratuito de sí mismo (es decir, de la 
persona), se encuentra en la base de todo el orden del amor y prueba 
su autenticidad 6 5. 
La consecuencia lógica de la afirmación hecha por el Concilio en 
la Gaudium et Spes, la cual es para nuestro autor constante punto de 
referencia, es la tesis de que el desarrollo de la persona del hombre se 
realiza por vía del don gratuito de sí mismo. Dicho desarrollo de la 
persona está acompañado inseparablemente del desarrollo del amor 
en las personas y entre ellas, ya que el amor es una realidad arraigada 
en las personas, y sólo en ellas y entre ellas puede iniciarse y desenvol-
verse. 
Ahora bien, es precisamente el don gratuito de sí mismo, por el 
hecho de estar orientado hacia otra persona (o personas), el que enta-
bla una relación, incluso hasta cierto punto la crea . En el caso del 
amor conyugal, dicha relación adopta el carácter de communio. Para 
poder realizarse como tal es preciso que el don de sí mismo sea dado 
y recibido de modo conforme a su naturaleza 6 6. De aquí se sigue la 
tesis de que cuando una persona se da a sí misma, o sea hace don de sí 
misma, o bien, cuando hace algo en que aquel don se expresa, la 
condición necesaria del funcionamiento de dicho don será siempre la 
apropiada aceptación del mismo. Wojtyla sostiene la opinión de que 
la persona y el don que hace de sí misma son dos caras, por así decirlo, 
de la misma realidad. Por tanto, son inseparables: al darse a sí mismo 
el hombre ofrece su propia persona en su totalidad y no sólo alguna 
propiedad o algo de su persona 6 7. De ahí que tiene importancia deci-
siva el hecho de saber recibir el don de la persona según las exigencias 
internas de su esencia. En la formación del amor conyugal a eso se 
añade la necesidad de responder con el don de sí mismo comprendi-
do de igual manera. 
A la luz de lo dicho hasta ahora resaltan con más claridad los re-
quisitos esenciales de la realización plena y verdadera de la comunión 
entre personas. Lo que hemos afirmado más arriba no es sino un bre-
ve esbozo del pensamiento wojtyliano acerca de ese tema. Procurare-
mos presentarlo de manera más pormenorizada analizando la reali-
dad de la alianza matrimonial. Si bien por una parte la noción de 
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communio es la clave para la comprensión e interpretación del fenó-
meno de la familia, no obstante, por otra parte, a través del examen 
de las relaciones inter-personales propias de la comunidad familiar se 
explica mejor también la idea de communio. 
b) Communio personarum y alianza matrimonial 
Siguiendo la reflexión en torno al pensamiento de Karol Wojtyla 
nos proponemos abordar la cuestión de cómo se manifiesta y realiza 
la communio personarum en el matrimonio y la familia. 
La primera constatación hecha por nuestro autor al respecto es 
que el fundamento de la familia es el matrimonio. Esta afirmación, al 
parecer obvia, posee una enorme importancia ya que en el mundo de 
hoy encuentra cada vez más dificultades para ser aceptada y respeta-
da. 
El matrimonio en sí mismo no sólo es la comunidad de personas, 
sino, al mismo tiempo, es communio personarum. Esto último, en 
opinión de Wojtyla, es una exigencia del matrimonio y por tanto 
tiene también su dimensión ética 6 8. El aspecto ético se manifiesta en 
el matrimonio y la familia a través de la antropología de la persona y 
el don: siendo el hombre en el mundo la única criatura a la que Dios 
quiso por sí misma, intenta encontrarse por medio del don gratuito de sí 
mismo. Aquel don de sí mismo constituye el fundamento de la alianza 
matrimonial introduciendo en ella una dimensión especial del amor, 
dimensión comprendida en la noción del amor conyugal: 
«El marido y la mujer se convierten para sí recíproca-
mente en esposos cuando contraen la alianza matrimo-
nial, la cual testifica que ambos hicieron el don recíproco 
de sí mismo» 6 9. 
Wojtyla examina la realidad del matrimonio apoyándose, de igual 
modo que sucedió en el caso de la naturaleza del amor conyugal, en 
los textos conciliares. Todo esto le permite distinguir tres dimensio-
nes fundamentales del matrimonio: institución, alianzay communio70. 
La última dimensión - la communio - sirve como base de todo el aná-
lisis ya que las otras se realizan en ella y de ella surgen: Ese modo de 
plantear el problema tiene un doble significado: en primer lugar, en 
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la noción de communio se encuentra la afirmación de la relación pro-
funda entre personas, que ha sido definida por el Concilio como alian-
za. Y en segundo, dicha noción comprende un conjunto de las exi-
gencias éticas con respecto al matrimonio y a la familia. De aquí se 
concluye que la communio refleja de la mejor manera la índole 
personalista de la relación conyugal, y, al mismo tiempo, pone a esta 
relación exigencias morales particulares7 1. 
Ahora bien, en los puntos anteriores quedó puesto de manifiesto 
la importancia fundamental de la ley de don, en la formación del 
amor conyugal. Pasamos ahora al examen del significado de aquella 
ley en la alianza matrimonial. 
Para Wojtyla la categoría del don adquiere en la alianza matrimo-
nial acepción particular. En el matrimonio los esposos se entregan y 
reciben mutuamente de modo propio la alianza matrimonial. Eso 
supone la diversidad de sus cuerpos y sexos, y además supone la unión 
entre ellos en dicha diversidad y por medio de ella 7 2. Es cierto que lo 
que acabamos de afirmar puede ser interpretado de varias maneras. 
Sin embargo, no cabe duda alguna de que la categoría del don tiene 
aquí una importancia clave 7 3. Se trata del don de la persona para la 
persona. Es precisamente en ese tipo de don y en ese modo de dar 
donde se manifiesta más plenamente la communiopersonarum, la uni-
dad de las personas. Nuestro autor insiste mucho en el hecho de que 
la relación sexual, o sea, la unidad carnal debe ser siempre la expresión 
de la unidad profunda entre las personas7 4 En esta unión las personas 
se convierten en el don mutuo, uno para otro a través de la entrega y 
aceptación recíprocos. En virtud de ello se vuelven uno75. 
Hemos mencionado más arriba que la adecuada comprensión de 
la categoría del don contribuye al mejor entendimiento de las relacio-
nes sexuales dentro del marco matrimonial, las cuales, a su vez, ya 
pueden ser causa inmediata del surgimiento de la familia. 
Es obvio que la familia aparece gracias a la capacidad de los espo-
sos de procrear. Así pues, la familia es una comunidad de personas 
vinculadas, de manera activa o pasiva, por la realidad de la procrea-
ción como su enlace elemental. Wojtyla afirma que la generación en 
el sentido activo tiene lugar por parte de los padres, es decir, esposos 
con respecto a sus hijos. En cambio, la generación, en el sentido pasi-
vo, es la de los hijos ya que ellos por el hecho de ser engendrados dan 
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nueva acepción al vínculo matrimonial: el enlace matrimonial se con-
vierte en el familiar 7 6. Al tema de la procreación y la paternidad volve-
remos en el parágrafo siguiente. Aquí sólo queremos destacar que en 
el pensamiento wojtyliano la plena verdad sobre communiopersonarum 
aparece a la luz de la verdad acerca de la finalidad del vínculo matri-
monial, que consiste precisamente en la complementación del matri-
monio con la paternidad. 
Si bien es cierto que en su argumentación Wojtyla evita las refe-
rencias directas a la Sagrada Escritura, no obstante hay momentos en 
que para dar la interpretación más exhaustiva de algunas de sus afir-
maciones alude a la Biblia. Eso ocurre por ejemplo en el caso de la 
valoración de la alianza matrimonial: 
«El hombre y la mujer han sido creados de tal modo 
(Cfr. Gen. 1 -2, 24), en plena diversidad de su cuerpo y 
sexo, para que pudiesen obsequiarse mutuamente - por 
medio precisamente de esa diversidad - con toda la espe-
cificidad de la riqueza de su humanidad» 7 7 . 
Esa verdad es una de las premisas fundamentales para la compren-
sión e inicio de la realidad del matrimonio en cuanto Sacramento. 
Significa eso que la particular communio personarum forma el Sacra-
mento del matrimonio, el cual, a su vez, es una llamada a hacerse un 
solo cuerpo en Cristo1*. 
Podemos decir que hasta ahora considerábamos la dimensión teo-
lógica de la problema. Nos queda por examinar la dimensión ética del 
tema en cuestión, puesto que en la filosofía wojtyliana dichas dimen-
siones van siempre unidas. 
El hecho de que los cónyuges, que se entregan y reciben mutuamen-
te, sean personas, provoca que su vida matrimonial en su aspecto cor-
poral también posee el rango de la verdadera communio personal, y 
además lleva el peso específico del don recíproco de la persona a la 
persona 7 9. Este hecho implica la existencia o, mejor dicho, la necesi-
dad de la existencia de ciertos principios para proteger aquel rango y 
aquel peso específico ante las posibles deformaciones8 0. Estas pueden, 
a veces, contribuir, en mayor o menor grado, a la aparición de todo 
tipo de desviaciones de la esencia de la alianza matrimonial. Todo 
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esto indica que todas las manifestaciones de la convivencia matrimo-
nial y su verdadero valor han de ser considerados a la luz de la noción 
de la communio personarum. Significa esto que el hombre y la mujer 
unidos mutuamente con la comunión de la vida y la vocación, en la 
que el don recíproco de sí mismo se manifiesta en la unión de los 
cuerpos, no pueden transgredir en nada las leyes que gobiernan la 
unión de las personas (communio personarum) 8 1. Se trata aquí de las 
leyes objetivas, mucho más fundamentales, que están por encima de 
la vitalidad somática y psicológica del hombre - radican en el ser y en 
el valor de la persona misma. La communio en cuanto mutua relación 
inter-personal, y el enlace que brota de ella están, en el matrimonio, 
al servicio de la afirmación de las personas según las exigencias de la 
naturaleza del vínculo matrimonial. Por lo tanto todo aquello que 
convierte a una persona en el objeto de utilidad para otra es radical-
mente contrario a la verdadera esencia de la unión entre esposos, en-
tendida como communio personarum. 
II. IMPLICACIONES ETICAS DEL AMOR CONYUGAL 
1. L A C A S T I D A D 
a) La castidad y la virtud 
Para K. Wojtyla una de las cuestiones fundamentales en el tema 
del amor es la castidad. Sin embargo, parece que ésta es una de las 
virtudes más olvidadas y peor comprendidas. 
Ya en su tiempo, M. Scheler propuso la rehabilitación de la virtuden 
general8 2. Nuestro autor inspirándose en la teoría de éste, procura devol-
ver el debido reconocimiento a la virtud de la castidad. Siguiendo el 
pensamiento de Scheler, reconoce que el mayor obstáculo que priva a 
dicha virtud del derecho de ciudadanía en la conciencia del hombre es la 
actitud de resentimiento. Esta consiste en una falsa actitud respecto de 
los valores, la cual tiene su fuente en la debilidad de la voluntad: 
«En efecto, para alcanzar o realizar un valor más eleva-
do hemos de poner un mayor esfuerzo de voluntad. Por 
lo cual, para librarse subjetivamente de la obligación de 
poner ese esfuerzo, para convencerse de la inexistencia de 
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ese valor, el hombre disminuye su importancia, le niega 
el respeto a que la virtud tiene derecho en realidad, llega 
incluso a ver en ella un mal a pesar de que la objetividad 
obliga a ver en ella un bien» 8 3. 
Con todo hay que reconocer que el resentimiento, a diferencia de 
la tristeza, es un intento de justificar la falta del verdadero compromi-
so en la realización del verdadero bien mediante la negación de su 
valor 8 4. Todo esto provoca una serie de malentendidos en la interpre-
tación de la esencia y función de la castidad. A menudo en algunos 
ambientes se llega a considerarla como algo negativo e incluso dañoso 
para el pleno desarrollo del hombre y del amor. La misma noción de 
la castidad parece despertar en la conciencia de mucha gente conno-
taciones negativas. Aparece como una serie de noes, sobre todo cuan-
do se trata de la ética sexual 8 5. De ahí la propuesta de Wojtyla de 
rehabilitar la virtud de la castidad poniendo de manifiesto su valor. 
Para ello es necesario descubrir el lado positivo de la castidad. Aquí es 
preciso añadir que si bien es cierto que nuestro autor concentra su 
atención en lo positivo de la castidad, no obstante, admite que ella 
siempre es el fruto de un proceso de purificación. Este, a su vez, pre-
supone un esfuerzo de parte de la persona. Por consiguiente, queda 
admitido que en este sentido la castidad puede producir en las perso-
nas la sensación negativa 8 6. Con todo, nuestro autor afirma que el 
proceso de purificación no puede ser reducido sólo a la categoría de 
esfuerzo, aunque sea únicamente moral. Al hombre no se le puede 
dejar en la posición de huida constante del mal. Su estructura interior 
tiene orientación positiva y se inclina a la realización del bien o, dicho 
de otra manera: el hombre no sólo experimenta la necesidad natural 
para evitar el mal, sino que se siente impulsado a hacer el bien 8 7 . Es 
preciso advertir que en el pensamiento wojtyliano no encontramos 
ningún intento de construir una teoría cristiana de la castidad, sino 
más bien la explicación positiva del valor de la castidad 8 8. El descubri-
miento de dichos valores permite al hombre transformar el sentimiento 
negativo de prohibición en el campo de la sexualidad en la castidad 
positiva entendida como virtud. Para Wojtyla la castidad-virtud es la 
fuerza del bien89. 
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Ahora bien, el tema de la castidad sólo puede ser tratado desde la 
perspectiva del amor, ya que él precisamente constituye el objeto de 
nuestra investigación. La castidad está siempre en función del amor, 
bien matrimonial, bien virginal. 
En los capítulos precedentes hemos afirmado que en el amor se 
puede distinguir diversos elementos sensuales y afectivos. Lo que nos 
permite hablar del verdadero amor es la integración de todos estos 
elementos al nivel de la persona. Todo esto supone una serie de acti-
tudes de entre las cuales la más fundamental es el reconocimiento del 
valor de la persona 9 0. Para ello es necesario liberar el amor de la acti-
tud de placer, es decir del erotismo 9 1. Este oscurece la transparencia 
del amor. Por consiguiente, a fin de preservar la dignidad de la perso-
na y del verdadero carácter del amor humano, es necesaria la virtud 
de la castidad. 
b) La virtud de la castidad y la tendencia sexual 
Una de las opiniones más extendidas con respecto a la castidad es que 
consiste en un cierto olvido y marginación de todo lo que se refiere a la 
esfera sexual. De esa manera de pensar surge la idea de que el sexo es algo 
negativo por naturaleza. Son muchos los factores que han provocado y 
aún siguen provocando esa actitud negativa frente a la sexualidad en 
general y la castidad en particular. Lo cierto es que dicho modo de pen-
sar hace prácticamente imposible la castidad, ya que hay que unirla siem-
pre con el proceso de purificación, y éste sólo tiene sentido cuando no se 
excluye la posibilidad de llegar a una capa sana y verdadera de la sexua-
lidad. Si la impureza está enraizada en la misma esencia de la sexualidad, 
cualquier intento para la consecución de la castidad está condenado de 
antemano al fracaso. Todo esto nos lleva a la conclusión de que existe la 
urgente necesidad de descubrir el verdadero significado de la sexualidad 
humana y de todo lo que a ella se refiere. 
Wojtyla sostiene que el primer elemento de la adecuada forma-
ción de la castidad es la visión correcta de la tendencia sexual. A esta 
cuestión hemos dedicado el tercer capítulo de la tesis. Aquí vamos a 
analizar algunos de los puntos más importantes de dicho problema 
que se relacionan estrictamente con de la castidad. 
El hecho principal que conviene recordar es que la tendencia sexual 
pertenece a la estructura fundamental del ser humano 9 2 , y se actuali-
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za, sobre todo, en el contacto entre dos personas de sexo opuesto 9 3. La 
experiencia enseña que es una realidad viva que afecta a todas las po-
tencias del hombre. En cuanto propiedad de la naturaleza humana, la 
tendencia sexual en sí misma no posee calificación ética alguna 9 4 . Esto 
implica - ajuicio de nuestro autor - que hay que considerar la tenden-
cia misma como una especie de materia prima de los actos morales. 
Por consiguiente, el hombre en cuanto autor de dichos actos y primer 
responsable de ellos, debe conocer bien la materia que tiene a su dis-
posición. A esto precisamente lleva el examen de la tendencia sexual. 
Siguiendo el pensamiento de Santo Tomás, Wojtyla afirma que el 
valor de la tendencia sexual resulta de su finalidad. Es un hecho general-
mente reconocido que la tendencia sexual sirve al bien fundamental de 
la especie humana que es la existencia del género humano. De esto resul-
ta que lo esencial de la tendencia sexual es la transmisión de la vida: 
«El fin intrínseco de la impulsión es la existencia de la 
especie homo, su conservación, procreatio, y el amor de 
las personas, del hombre y de la mujer, se desarrolla den-
tro de los confines de esa finalidad (....)»95. 
Para los individuos irracionales la transmisión de la vida constitu-
ye únicamente una de las leyes que rigen su existencia. En cambio 
para el hombre dicha transmisión se convierte en una serie de actos 
conscientes y libres. 
Ahora bien, la capacidad del hombre de descubrir la verdadera 
naturaleza y finalidad de su sexualidad le hace apto para descubrir la 
verdad sobre la transmisión de la vida. En opinión de Wojtyla, el 
hombre se da perfectamente cuenta (o ha de darse cuenta) de que 
engendrar la vida no sólo significa dar origen a un embrión que luego 
se transformará en el hombre, sino que significa también la participa-
ción directa en el nacimiento de un ser cuya característica fundamen-
tal es la naturaleza espiritual. Aquí aparece la cuestión del origen de la 
naturaleza espiritual. Sin entrar en detalles, nuestro autor admite como 
única explicación de este hecho la intervención de Dios 9 6 . De aquí se 
sigue que la sexualidad humana es el lugar privilegiado del encuentro 
del hombre con Dios: es más, la generación de una nueva persona es 
una de las manifestaciones más elocuentes del poder de Dios 9 7 . 
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Todo lo dicho hasta ahora no tiene exclusivamente un significado 
teórico, sino que más bien constituye la base para la formación de la 
castidad en cuanto virtud. Se trata de reconocer y asimilar por parte 
del hombre aquella verdad acerca de la finalidad de la tendencia sexual 
y respetarla en la práctica 9 8. El milagro de una nueva vida es el factor 
decisivo en el pensamiento wojtyliano para la visión positiva de la 
castidad. La profunda comprensión y aceptación de este hecho en-
cuentra su resonancia, entre otras cosas, en la actitud congruente con 
respecto al placer tan estrechamente ligado al ejercicio de la sexuali-
dad. En opinión de Santo Tomás, el placer está vinculado con la satis-
facción de la tendencia sexual con el fin de facilitarle la consecución 
de su finalidad. Se trata del placer sensual que es consecuencia de la 
satisfacción del deseo carnal. El deseo carnal, cuya función propia es 
servir a los fines de la tendencia sexual, tiende frecuentemente a sus 
propios fines sin que éstos estén o no conformes con las finalidades 
de la tendencia sexual. 
No podemos olvidar que el terreno donde acontece todo lo que 
acabamos de decir es la persona humana. Según Wojtyla el hombre 
no necesita tanto conocer todos los componentes de esta lucha inte-
rior cuanto poseer la conciencia clara del sentido de esta lucha. La 
esencia de las dificultades del hombre en este campo consiste en que 
la tendencia sexual, tal como se da en la experiencia directa, no se 
manifiesta explícitamente en su aspecto de la finalidad objetiva. Apa-
rece más bien como un deseo espontáneo dirigido al placer. De ahí la 
importancia de la reflexión sobre la tendencia sexual que permite es-
clarecer su finalidad objetiva, que no se percibe plenamente en la ex-
periencia vivida. Todo esto contribuye a una nueva visión de la ten-
dencia sexual en la cual el hecho fundamental es que, pese a la fre-
cuente opinión basada en la experiencia directa, la tendencia sexual 
no se identifica con un mero deseo sexual. 
Al concluir este punto de nuestro análisis nos parece oportuno intro-
ducir una breve exposición de los motivos que llevan a Wojtyla a atribuir 
tanta importancia a la reflexión teórica en la formación de la castidad. 
Si bien es cierto que nuestro autor en ningún momento afirma 
que el mero hecho de tener claro conocimiento de la finalidad objeti-
va de la tendencia sexual permite solucionar todas las tensiones entre 
distintos elementos de la esfera sexual, sin embargo sostiene la opi-
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nión de que en la esfera espiritual del hombre existe la conexión ínti-
ma entre la reflexión y la voluntad". Los datos de la reflexión mode-
lan la voluntad y ejercen influencia particular sobre el curso de su 
actuar. Todo este proceso de transformación de los datos teóricos ob-
tenidos como resultado de la reflexión en la fuerza espiritual de la 
voluntad, es, en definitiva, el proceso de la formación de la virtud. Al 
final la virtud no es más que una forma determinada del yo quiero100. 
De lo expuesto se concluye que la reflexión sobre la tendencia sexual 
por sí misma no constituye la virtud de la castidad. Sin embargo por 
el hecho de nutrir, por así decirlo, a la voluntad, la libera de la «ciega» 
resistencia a cualquier tipo de deseo sexual suministrándole un mate-
rial adecuado para que ella pueda extraer de sí misma la aspiración 
hacia el bien objetivo conocido 1 0 1 . Para que este proceso se pueda 
llevar a cabo en el hombre se exige de parte de él una cierta capacidad 
de reflexión. No se trata aquí solamente de la reflexión teórica, sino 
más bien práctica, unida estrechamente a la voluntad. Gracias a esta 
capacidad la tendencia sexual, que es un bien de la naturaleza, se con-
vierte en la materia prima de la virtud, a la que Wojtyla denomina la 
fuerza espiritual en el bien102. 
c) La experiencia de la pertenencia personal y la castidad 
El examen de la tendencia sexual constituye el primer paso en la 
formación de la visión positiva de la castidad. Sin este paso sería im-
posible la construcción de los fundamentos de la ética sexual. Sin 
embargo dicho examen demuestra que el análisis de la finalidad del 
impulso sexual no agota toda la problemática que nos ocupa en este 
punto de nuestra reflexión. La experiencia nos enseña que las relacio-
nes mutuas entre las personas de sexo opuesto, no se desarrollan úni-
camente a nivel de la mera tendencia sexual sino, sobre todo, a nivel 
del amor. Aquí surge la cuestión de cómo diferenciar bien el amor de 
la tendencia sexual. K. Wojtyla admite que no siempre es fácil marcar 
con exactitud la línea divisoria entre ambas realidades. No obstante, 
añade que la reflexión permite comprender que sólo el amor hace de 
la tendencia sexual un impulso verdaderamente humano. Con esto 
no quiere decir que el amor priva el impulso sexual de su carga sensi-
tivo-sensual, sino que más bien lo fundamenta en la estructura espiri-
tual de la persona 1 0 3. 
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Uno de los momentos más importantes del amor inter-personal 
que contribuye a la formación idónea de la castidad es - a juicio de 
nuestro autor - la experiencia de la pertenencia mutua de las personas 
en el amor. Dicha experiencia no define por sí misma la esencia del 
amor, es más bien uno de sus aspectos que tienen particular impor-
tancia a la hora de comprender las exigencias morales del amor entre 
las cuales la castidad ocupa lugar primordial. 
El tema de la pertenencia recíproca ya lo hemos tratado en diver-
sas ocasiones en los capítulos precedentes de la tesis. Aquí queremos 
de nuevo abordar este tema para demostrar cómo el amor entre per-
sonas exige la virtud de la castidad. 
Wojtyla, inspirándose en el pensamiento de Santo Tomás, afirma 
que en el acto de conocimiento el sujeto del conocimiento atrae hacia 
sí el objeto adaptándolo en un cierto sentido a su naturaleza. En cam-
bio, en el acto del amor ocurre todo lo contrario: el sujeto se siente 
arrancado de sí mismo y atraído hacia el objeto (trahitur)104. Este 
trahitur forma parte integrante de todo tipo de amor y, en opinión de 
nuestro autor, facilita el acceso a la nueva perspectiva de las experien-
cias personales al fondo de la cual se encuentra la experiencia de la 
pertenencia 1 0 5. Mientras, los actos internos del conocimiento, de igual 
modo que los de atracción sensual o espiritual, incluso los sentimien-
tos que los acompañan dejan al hombre en la relación fundamental 
del sujeto al objeto, aún no constituyen el amor. Se trata de que no 
han llegado todavía al centro de la persona. Tan sólo en el caso de que 
aquel trahitur abarque a la persona entera se puede hablar de la verda-
dera experiencia de la pertenencia 1 0 6. Es precisamente aquí donde se 
da el fenómeno en el que el hombre sale de su natural distanciamien-
to que lo separa de los demás y se entrega al otro para pertenecerle, 
deseando al mismo tiempo que ese otro le pertenezca a él. Todo esto 
acontece, podríamos decir, en la esfera de la persona y principalmente 
en su interior. 
Ahora bien, en el caso del hombre, que es un ser que posee tam-
bién estructura corporal, la pertenencia personal no puede reducirse 
únicamente a la dimensión espiritual, sino que ha de buscar, por ne-
cesidad natural, los signos exteriores que la expresen y confirmen. 
Wojtyla advierte del peligro de considerar el amor como una especie 
de la tendencia sexual elevada al mayor rango y, de identificar la expe-
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riencia espiritual de la pertenencia mutua de personas con la 
sublimación del deseo sexual 1 0 7. Estas advertencias tienen enorme 
importancia a la hora de tratar la cuestión de las manifestaciones ex-
ternas de la pertenencia interna de las personas. 
En sintonía con el pensamiento de M. Scheler, nuestro autor 
mantiene la opinión de que las relaciones corporales poseen, sobre 
todo, el carácter de símbolo, es decir, constituyen (o mejor dicho han 
de constituir) la expresión de la pertenencia interna de las personas 1 0 8. 
De ahí que, al volver al tema de la castidad, no se puede sacar la 
conclusión de que la pureza significa principalmente la simple abs-
tención de las relaciones sexuales por falta de correspondencia entre 
la experiencia interna de la pertenencia y sus manifestaciones exter-
nas. 
Para demostrar que la castidad no es un hecho negativo en el con-
junto del amor humano sino todo lo contrario, Wojtyla analiza la 
estructura interna de la experiencia de la pertenencia. Hemos dicho 
más arriba que, desde un cierto punto de vista tan sólo el amor vivido 
como profunda pertenencia recíproca de personas explica y justifica 
sus relaciones carnales. Sin embargo, la experiencia enseña que ni to-
das estas relaciones (ni en todos los casos) confirman el hecho de la 
pertenencia interna de las personas. Esto sucede en razón de que en la 
estructura de la persona humana encontramos algo que podríamos 
llamar falta de precisión en el traspaso de la experiencia interna de la 
mutua pertenencia a sus manifestaciones externas. Para Wojtyla la causa 
de esto procede del hecho de que en el campo de la sexualidad los 
hechos externos aventajan a los internos 1 0 9 . El amor como experien-
cia de la pertenencia recíproca de las personas es un acto cargado de 
una gran tensión espiritual. Al buscar para esa tensión medios de ex-
presión, dicho amor se encuentra en el hombre con la tendencia sexual. 
Esta normalmente reviste la actitud de deseo sexual, sin revelar la 
finalidad objetiva que le es propia, buscando su satisfacción en el pla-
cer sensual. La satisfacción del deseo sexual mediante el placer carnal 
provoca una experiencia fuerte aunque pasajera. Dado que estas expe-
riencias son potentes y, al mismo tiempo, de poca duración, requie-
ren ser repetidas relativamente a menudo, ya que el apagamiento ple-
no y definitivo del impuso sexual en el hombre es imposible por na-
turaleza. El seguimiento de dichas exigencias del impulso sexual pue-
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de provocar cambios significativos en la esfera de las experiencias in-
ternas de la persona. Lo que sucede es que el impulso sexual impone, 
por así decirlo, su finalidad particular a la persona reduciendo a la vez 
aquella profunda tensión espiritual que acompaña siempre a la expe-
riencia del amor verdadero. En consecuencia resulta que las personas 
implicadas en la relación sexual no experimentan el amor sino más 
bien el deseo concupiscente. No aparecen en este tipo de relación las 
profundas experiencias de felicidad y gozo que, aunque menos fuer-
tes que las que acompañan a la satisfacción directa del deseo sexual, 
garantizan el desarrollo idóneo del amor, fundamentado no en las 
periferias de la persona, sino en su centro, o sea, en ella misma 1 1 0 . 
A la luz de lo expuesto hasta ahora podemos ver con más claridad 
el papel que desempeña la castidad en la salvaguardia del verdadero 
amor inter-personal. Ahora parece entenderse mejor también la opi-
nión sostenida por M. Scheler, y luego asumida por nuestro autor, de 
que la experiencia corporal de la pertenencia constituye la expresión 
externa para la experiencia interna de la pertenencia por el amor. Nos 
damos cuenta de que en el amor las relaciones corporales exigen ante-
riormente, como condición absolutamente imprescindible, la madu-
ración de la pertenencia espiritual a nivel de las personas. Para Wojtyla, 
el amor, en virtud de su esencia, hace una especie de entrega de una 
persona a otra. Sin embargo este hecho no puede significar, de nin-
gún modo, el derecho de las personas a la explotación unilateral o 
bilateral: 
«(.,.) en el amor un hombre se convierte en la tarea 
del otro hombre (...)»U 1. 
En el pensamiento wojtyliano el hombre-persona es el «deber» más 
difícil para el otro hombre-persona. Pero ha sido encomendado por 
el mismo Creador y cada hombre ha de esforzarse para cumplirlo de 
la manera mejor posible. Y es precisamente por esta razón por la cual 
las relaciones entre personas siempre tienen mucho más que ver con 
el amor que con una simple satisfacción de los deseos. 
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d) El amor culpable 
Al analizar el aspecto psicológico del amor hemos constatado que 
la sensualidad y la afectividad son la materia prima del amor humano. 
Dicho de otro modo, crean en las personas y entre ellas las condicio-
nes propias para el desarrollo del verdadero amor. Sin embargo, he-
mos comprobado que ni los hechos de la afectividad ni los de la sen-
sualidad, por sí mismos, son amor. Para llegar a serlo necesitan ser 
elevados al nivel de personas, que consiste, principalmente, en el ple-
no reconocimiento del valor de la persona. Sin ello, los hechos men-
cionados, que tienen su raíz en la sensualidad o en la afectividad, 
pueden fácilmente convertirse en la materia de las actitudes y com-
portamientos contrarios al verdadero amor. Este tipo de actitud en el 
pensamiento wojtyliano lleva el nombre de amor culpable o de peca-
do 1 1 2 . 
El examen de la estructura del amor culpable contribuye a la mejor 
comprensión del valor de la castidad y pone de relieve el papel que 
ella puede desempeñar en la formación del amor. 
Para Wojtyla uno de los elementos más importantes de la sexuali-
dad humana es la concupiscencia del cuerpo. Su esencia no consiste 
tan sólo en la natural orientación hacia los valores sexuales en general. 
Es más bien una tendencia permanente a considerar a la persona de 
sexo opuesto en razón de los valores del sexo, únicamente como un 
objeto de posible placer. Mientras que la manera justa de tratar a la 
persona es hacerlo desde el ángulo de su valor. Nuestro autor subraya 
que no se trata de menospreciar los valores del cuerpo y del sexo, sino 
de integrarlos en el amor al nivel de la persona 1 1 3. La concupiscencia 
del cuerpo, por el hecho de fijarse en los valores sexuales del cuerpo 
como el objeto posible de goce y no en la persona misma, distorsiona 
el orden objetivo de los valores. Pese al hecho de que la concupiscen-
cia siempre se manifiesta como una disposición permanente para re-
accionar ante los valores sexuales del cuerpo en cuanto objeto de pla-
cer, no puede ser considerada como un fenómeno negativo en sí mis-
mo 1 1 4 . Wojtyla, de acuerdo con la doctrina católica, sostiene que la 
concupiscencia del cuerpo no es más que una tea del pecado 1 1 5 . Al 
mismo tiempo admite que la concupiscencia carnal se explica por 
medio de la verdad sobre el pecado original. Dicha verdad acerca del 
pecado - a juicio de Wojtyla - aclara la actual impotencia del hombre 
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de amar de manera espontánea a otro persona de sexo opuesto sin 
deseo de goce, que se interpone al amor y lo priva de su verdadera 
esencia. Por consiguiente, el hombre no puede seguir en su conducta 
las reacciones espontáneas de su sensualidad o afectividad teniéndolas 
por amor, sino que ha de transformarlas en amor. 
Hay otra razón que permite sostener la idea de que la concupis-
cencia carnal no es, en sí misma, pecado. Wojtyla afirma que no pue-
de ser pecado más que un acto voluntario, consciente y consentido. 
Ahora bien, en su teoría, la concupiscencia del cuerpo posee en cada 
hombre su propio dinamismo que se manifiesta en las reacciones de 
la sensualidad. Estas, a su vez, están orientadas hacia los valores sexua-
les del cuerpo de la persona. El cuerpo, pues, se convierte en el objeto 
del deseo sensual. La fuente de este deseo se encuentra en el apetito 
concupiscible de la persona y no en la voluntad. El deseo sensual 
tiende a transformarse en el acto de la voluntad. Es aquí precisamen-
te, entre el deseo sensual actual y el querer de la voluntad, donde se 
encuentra el límite del pecado 1 1 6 . Conviene añadir que Wojtyla insis-
te en la necesidad de distinguir entre el dinamismo propio de la con-
cupiscencia del cuerpo, y los actos voluntarios de la sensualidad. Este 
hecho tiene carácter decisivo en la adecuada comprensión y valora-
ción de la esfera sexual del hombre. Contribuye también al desarrollo 
más pleno y más apropiado de las virtudes del amor y de la casti-
dad 1 1 7 . Las meras reacciones espontáneas de la sensualidad, el simple 
reflejo de la concupiscencia, reciben su valoración en estrecha depen-
dencia con la voluntad. 
La voluntad cuando se deja llevar por una falsa concepción del 
amor conduce al pecado. Eso es precisamente lo que en el pensa-
miento wojtyliano se llama la tentación, que abre el camino al amor 
culpable. Su esencia consiste en el falseamiento de la conciencia de la 
persona que reconoce como un bien lo que objetivamente es un mal. 
Lo que facilita este tipo de sugestión es la subjetividad del sentimien-
to, tiende a reconocer como criterio de la verdad del amor entre per-
sonas la verdad de los sentimientos vividos subjetivamente 1 1 S. 
Es sabido que el hombre, ser racional, tiene una necesidad natural 
de conocer la verdad y de seguirla; se trata de la verdad objetiva de la 
acción, núcleo de la moral humana. Ahora bien, el sentimiento des-
vía, por así decir, la atención del verdadero valor de la persona y del 
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deseo de realizar el bien objetivo y se concentra en la autenticidad 
subjetiva de lo vivido. Según Wojtyla el pecado nace del hecho de que 
el hombre rehusa subordinar el sentimiento a la persona y al amor. 
En el amor culpable la voluntad pone los sentimientos por encima de 
la persona y además en este tipo de amor tiene lugar la supresión de 
las leyes y los principios objetivos que han de gobernar la unión de 
personas por el juicio subjetivo de los sentimientos 1 1 9. 
El subjetivismo puede aparecer también bajo la sugestión: es bue-
no lo que es agradable. En este caso la tentación del placer y de la 
voluptuosidad reemplaza la visión verdadera de la felicidad. La volun-
tad está arrastrada por el deseo de deleite de los sentidos. Esto provo-
ca la situación en la que el deseo del placer sustituye la virtud del 
amor. Para nuestro autor, el mal del subjetivismo en la actitud de la 
voluntad se basa en el hecho de que no solamente es un error de 
pensamiento, sino que falsea también la orientación de la acción: 
«Una orientación subjetiva de la voluntad, por lo mis-
mo que está centrada exageradamente en el sujeto, no 
solamente hace imposible la realización de un amor ver-
dadero, sino que hace creer sin razón que el estado subje-
tivo de saturación afectiva es ya un amor admisible (...). 
Esta orientación hacia el sujeto está de ordinario acom-
pañada de una orientación hacia el «yo». El subjetivismo 
es con frecuencia una fuente de egoísmo, y éste - egoís-
mo de los sentidos - es vivido como amor y se le llama 
así, como si una forma de goce pudiese ser el amor» 1 2 0 . 
Así pues, ninguna forma de utilizara la persona puede ser llamada 
amor. Lo excluye la norma personalista cuya función es proteger a la 
persona ante cualquier tipo de instrumentalización. 
En opinión de Wojtyla el especial peligro del amor culpable reside 
en una cierta ficción. Se trata del hecho de que dicho amor, en el 
momento en que es experimentado y antes de la reflexión, es vivido 
como un amor verdadero. Esta circunstancia puede perturbar en gran 
medida la convivencia matrimonial que debe apoyarse en la ya men-
cionada norma personalista 1 2 1. Esta norma ordena buscar siempre el 
bien de la persona. El amor culpable es un pecado porque antepone 
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los sentimientos al bien objetivo de la persona: 
«El 'amor culpable' no es sino una forma de relacio-
nes entre el hombre y la mujer en las que el sentimiento, y 
sobre todo el placer, han crecido hasta el punto de tomar 
las proporciones de un bien autónomo, decidiendo de todo 
sin tener en cuenta el valor objetivo de la persona, ni de 
las leyes y los principios objetivos de la coexistencia y de 
las relaciones entre personas de sexo diferente»122. 
Ajuicio de nuestro autor el pecado del amor culpable'está enraizado 
en el libre albedrío. La voluntad ha de ser conducida por la verdad 
objetiva. Por ello su función principal consiste en la protección de la 
persona ante el amor malo mediante el constante progreso hacia el 
bien objetivo de la persona. 
La clara conciencia de la presencia real del amor culpable en la 
coexistencia de las personas en el matrimonio y de sus posibles efec-
tos nos lleva a descubrir la magnitud de la virtud de la castidad en 
prevención de dichas relaciones ante diversos tipos de desviaciones. 
e) La esencia de la castidad 
Pasamos ahora a examinar con más precisión el problema de la 
esencia de la castidad. El análisis llevado a cabo en los puntos anterio-
res nos ha demostrado la enorme importancia que tiene la castidad 
para el amor entre el hombre y la mujer. Hemos advertido también 
que la actitud negativa respecto de la virtud de la castidad es conse-
cuencia del resentimiento. 
Ahora bien, hemos subrayado que nuestro autor hace hincapié en 
la verdad objetiva del amor de las personas. Por ello afirma que una de 
las causas más importantes del rechazo del valor de la castidad es el 
rechazo de la verdad integral y objetiva sobre el amor entre personas 
de sexo opuesto. 
Para comprender el pleno significado de la virtud de la castidad es 
necesario ver en el amor la función de la actitud recíproca de las per-
sonas, cuyo objetivo es la unión entre ellas 1 2 3 . Aquí Wojtyla insiste en 
la virtud del amor separando la dimensión psicológica del amor de su 
aspecto ético: 
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«(...) en el mundo de las personas, el amor ha de 
poseer su plenitud y su integridad moral: sus manifesta-
ciones psicológicas no pueden bastar» 1 2 4. 
Por consiguiente, se puede decir que las manifestaciones psicoló-
gicas del amor no son maduras más que cuando adquieren el valor 
ético, es decir, cuando el amor llega a ser virtud. Únicamente el amor 
hecho virtud puede responder plenamente a las exigencias de la nor-
ma personalista que ordena que la persona sea amada y rechaza la 
posibilidad de utilizarla como un objeto de placer. 
En la elaboración del tema de la castidad el pensamiento wojtyliano 
se inspira en la filosofía de Santo Tomás 1 2 5 . Al tener presente la teoría 
tomista de la subordinación de la virtud de la castidad a la virtud de la 
templanza, nuestro autor afirma que la castidad es una virtud que 
hace a la voluntad y sobre todo al apetito concupiscible aptos para 
moderar los movimientos de los sentidos y los de la concupiscencia 
que nacen en el hombre como reacción de la sensualidad y de la afec-
tividad ante el sexo 1 2 6 . Concebida así la virtud de la castidad, no es 
sino una aptitud para dominar los movimientos de concupiscencia 
ligados a estas reacciones. Wojtyla subraya mucho el hecho de que se 
trata de la virtud que supone un hábito permanente de la voluntad. 
La distingue de una mera capacidad de dominar ad hoc los movi-
mientos de la concupiscencia: 
«La virtud es la aptitud para tener siempre en equi-
librio el apetito de concupiscencia gracias a una actitud 
habitual respecto al verdadero bien definido por la ra-
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zon» . 
Ya quedó dicho que el pleno valor de la castidad aparece a la luz de 
la virtud del amor. El análisis de la estructura del amor culpable nos ha 
demostrado la necesidad de proteger el amor de las actitudes utilitaristas 
y subjetivistas. Este papel, en opinión de nuestro autor, corresponde a 
la castidad. Su misión es liberar el amor de la actitud de placer. Dicha 
liberación consiste no solamente en el control de la sensualidad y de 
la concupiscencia del cuerpo, sino también en el dominio de los cen-
tros internos de la persona, en los cuales nace y se desarrolla la actitud 
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de goce 1 2 8 . De aquí se deduce que ser casto, significa tener la actitud 
transparente respecto a otra persona de sexo opuesto. Se trata de la 
transparencia interior en la cual el deseo de gozar está subordinado al 
verdadero amor de la persona. Wojtyla considera erróneo el concepto 
de la castidad entendida como un freno ciego de la sensualidad y de 
los impulsos carnales y que rechaza los valores del cuerpo y del sexo 
hacia lo subconsciente. Esta falsa concepción de la castidad tiene su 
raíz en el falso concepto de la persona y del amor que no reconoce el 
valor supremo de la persona, mientras que la castidad «verdadera» 
consiste en aceptar y respetar el valor de la persona y en realzar a su 
nivel toda reacción ante los valores del cuerpo y del sexo 1 2 9 . Para ello 
es necesario introducir los valores del cuerpo y del sexo en el valor de 
la persona. Por lo tanto la castidad nunca tiene valor negativo para el 
amor 1 3 0 . Es precisamente todo lo contrario: gracias a la castidad se 
hace posible la experiencia del pleno valor del cuerpo y del sexo 1 3 1 . En 
las relaciones sexuales entre cónyuges esta virtud suprime la actitud 
del placer que con frecuencia sustituye la actitud del verdadero amor 
y entrega. Según Wojtyla sólo el hombre y la mujer castos son capaces 
de experimentar un verdadero amor. 
La vinculación entre la castidad y el amor resulta de la norma 
personalista, la cual contiene dos mandatos con respecto a la persona: 
el primero, positivo: ama a la persona; y el segundo, negativo: no pue-
des nunca utilizar a la persona. Conviene añadir que la adquisición del 
amor puro requiere a menudo un largo tiempo de maduración. La 
causa de esto es que cada hombre se siente afectado por la concupis-
cencia de la carne e inclinado a tomar por amor verdadero lo que no 
es más que una simple satisfacción de los deseos carnales. De esto 
resulta que la purificación del amor mediante la virtud de la castidad 
es la vía verdadera y única para la plenitud del amor entre el hombre 
y la mujer en el matrimonio. 
Si bien es absolutamente cierto que la castidad en ningún caso 
conduce al desprecio del cuerpo, no obstante es preciso añadir que 
implica una cierta humildadáú cuerpo. Wojtyla quiere subrayar con 
esto la condición personal del hombre. El cuerpo es la expresión de la 
persona, pero lo que decide que el hombre sea persona es el espíri-
tu 1 3 2 . Por consiguiente, el cuerpo ha de someterse a la grandeza del 
hombre - persona. Esto supone también que el cuerpo tiene que reco-
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nocer la superioridad del amor que, fundamentalmente, es una reali-
dad espiritual. La que lleva a esta sumisión es la castidad. Sin ella, el 
cuerpo en vez de subordinarse al verdadero amor trata de imponerle 
sus leyes y de dominarlo: el deleite carnal empieza a desempeñar el 
papel esencial en el amor entre las personas. Esta actitud, como ya 
hemos mencionado, contribuye en gran medida a la destrucción del 
amor. 
Otro «lado» de la humildad del cuerpo es la humildad ante la feli-
cidad humana. Wojtyla advierte del peligro de buscar la felicidad en 
la esfera sexual y de identificarla con la suma de placeres procedentes 
de las relaciones sexuales. Esta actitud oscurece en gran medida la 
visión verdadera de la felicidad humana, la cual, según Wojtyla se 
realiza plenamente en la unión de la persona humana con Dios-Per-
sona. Es precisamente el amor entre el hombre y la mujer en el matri-
monio la imagen más perfecta de esa futura unión entre Dios y el 
hombre. 
f) Los elementos de la virtud de la castidad 
- el pudor sexual: su esencia e interpretación. 
A primera vista se podría decir que en el fenómeno del pudor hay 
una tendencia a ocultar, sea los hechos externos, sea los estados inte-
riores. El pudor no está necesariamente vinculado con la disimula-
ción de algo que podría ser calificado como un mal 1 3 3 . Para Wojtyla el 
pudor puede aparecer también cuando se lleva a cabo una acción bue-
na. De igual manera lo encontramos en los momentos de exterioriza-
ción de algo que por su naturaleza o por otras razones debería haberse 
quedado oculto para los demás. De aquí se sigue que el fenómeno del 
pudor está estrechamente unido a la persona 1 3 4. El pudor se diferen-
cia notablemente del miedo. En el mundo de los animales encontra-
mos el miedo, que es el resultado del temor ante un peligro inminen-
te. Sin embargo, esta reacción no tiene nada que ver con la vergüenza 
que hallamos en el mundo de las personas, aunque Wojtyla admite 
que el pudor en la vida del hombre puede ser acompañado del te-
mor 1 3 5 . La clave del problema del pudor está en la estructura ontológica 
de la persona humana. Es decir, es un ser dotado de interioridad que 
le pertenece de manera exclusiva 1 3 6. Dicha interioridad obliga de 
manera natural a la persona a ocultar ciertos valores y ciertos hechos. 
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Así pues, el pudor aparece en el pensamiento wojtyliano como exi-
gencia de la estructura interna de la persona. No es algo impuesto al 
hombre que le viene como consecuencia de una serie de circunstan-
cias, o mejor dicho no sólo es una especie de reacción psicológica ante 
algunos sucesos, sino que es un elemento de la vida interior de la 
persona, vinculado con el desarrollo de su personalidad 1 3 7. 
Tras la breve reflexión hecha más arriba acerca del pudor en gene-
ral vamos a abordar el tema del pudor sexual, ya que precisamente 
éste constituye el objetivo de nuestra investigación. 
El primer dato que se impone respecto a esta cuestión es que en el 
mundo de las personas existe una tendencia casi general a ocultar 
algunas partes del cuerpo, sobre todo aquellas que determinan el sexo. 
Sin embargo, el hecho de ocultar las partes sexuales del cuerpo me-
diante el vestido, aunque puede ser la expresión del pudor, no consti-
tuye su esencia. De igual modo que la desnudez no se identifica con 
el impudor 1 3 8 . Lo más que se puede constatar es que la tendencia a 
ocultar el cuerpo y sus partes sexuales va a la par con el pudor, sin que 
esto defina su verdadera naturaleza. 
Lo más característico del pudor sexual es, a juicio de Wojtyla, el 
hecho de ocultar no tanto las partes sexuales cuanto los valores sexua-
les mismos, en la medida en que en la conciencia de la persona cons-
tituyen el posible objeto de placer para la persona de sexo opuesto. 
Por esto no se observa este fenómeno en los niños, para los cuales el 
campo de los valores sexuales no existe. 
El desarrollo del pudor sexual sigue un camino diferente en las 
mujeres y en los hombres. Con todo, en ambos casos tiene el mismo 
papel: el pudor es no solamente una respuesta a una reacción sensual 
y sexual ante el cuerpo en cuanto objeto posible de placer, una con-
tra-reacción, sino también y sobre todo una necesidad interior de 
impedir que la mujer o el hombre reaccionen ante sus cuerpos de una 
manera incompatible con el valor de sus personas 1 3 9. Aquí es donde 
aparece la íntima conexión entre el pudor y la naturaleza humana. Ya 
hemos constatado en varias ocasiones que la persona humana es un 
ser inalienable dotado de la estructura de autoposesión. Hemos dicho 
también que la persona no puede ser propiedad de nadie a no ser que 
ella misma, al entregarse por amor, se haga propiedad de otra persona 
amada. Para nuestro autor, esta inalienabilidad objetiva de la persona 
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y su inviolabilidad encuentran su expresión en el hecho del pudor 
sexual que no es más que un reflejo natural de la esencia de la perso-
na 1 4 0 . De un lado el pudor necesita de la vida interior de la persona 
como terreno en que puede aparecer, y de otro, el pudor necesita del 
mismo ser de la persona en cuanto su base natural 1 4 1 . De aquí se sigue 
la conclusión de que el hecho de la existencia del pudor sexual pone 
de relieve el carácter meta-utilitario de la persona. La experiencia de 
la vergüenza sexual protege de manera natural y espontánea la digni-
dad de la persona y salvaguarda el amor ante el peligro de sexualización 
y genitalización. 
En opinión de Wojtyla, de la experiencia del pudor sexual se pue-
den deducir en un cierto sentido las normas de la ética sexual. Pese a 
que el objeto directo del pudor son los valores sexuales, en realidad 
siempre se trata de la persona puesto que ella está en el centro de la 
experiencia y ella también constituye su fundamento. En el pudor se 
trata en definitiva, como ya quedó dicho, de excluir las actitudes in-
compatibles con el carácter meta-utilitario del ser de la persona. Pues-
to que existe el peligro de la amenaza de la dignidad de la persona a 
causa de sus valores sexuales, el pudor aparece como una tendencia a 
esconderlos. Es una tendencia natural del ser de la persona, de su 
estructura ontológica. Es precisamente aquí donde aparece de mane-
ra más clara la conexión entre el orden moral y el orden ético. El 
primero tiene sus raíces en el segundo y es su consecuencia. 
En el pensamiento de nuestro autor, el pudor sexual además de 
proteger a la persona ante las inadecuadas reacciones ante su sexo, 
tiene también otra función. En la persona el deseo de la «huida» ante 
una posible reacción incorrecta ante los valores sexuales está acompa-
ñado del ansia de despertar el amor. Se trata de provocar una reacción 
frente al valor de la persona. Eso quiere decir que la vergüenza sexual 
no solamente no significa la huida ante el amor, sino que es un medio 
para llegar a él. La necesidad de encubrir los valores sexuales constitu-
ye una de las exigencias para descubrir el valor de la persona misma. 
En el pensamiento wojtyliano el papel del pudor sexual no se limita 
únicamente a proteger el valor de la persona, sino que su función es 
poner de manifiesto dicho valor, y precisamente en relación con los 
valores sexuales ligados a la persona 1 4 2. Hay que añadir que el pudor 
no revela el valor de la persona de manera abstracta, al contrario, lo 
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muestra de manera muy concreta, es decir, vinculada a los valores del 
sexo y al mismo tiempo superior a ellos. 
Al terminar nuestra reflexión acerca del pudor sexual es preciso 
añadir que en el ejercicio de la sexualidad en el ámbito matrimonial 
también encontramos una especie de vergüenza natural. Wojtyla lo 
atribuye al hecho de que el amor, que es una realidad fundamental-
mente espiritual, se opone a la actitud de ver en él un mero asunto del 
cuerpo. El amor en cuanto unión de personas conduce a las relacio-
nes sexuales. Estas constituyen un placer sexual común en el que el 
hombre y la mujer reaccionan recíprocamente ante sus valores sexua-
les. Dichas relaciones en el matrimonio siempre van unidas al amor y 
en él encuentran su razón de ser y su justificación. Ahora bien, sólo 
las personas involucradas en la relación sexual en el matrimonio tie-
nen la conciencia de las razones que justifican la relación sexual entre 
ellas, y únicamente para ellas la relación carnal es un asunto de su 
interioridad y no tan sólo de sus cuerpos 1 4 3. De ahí esa tendencia a 
encubrir el acto sexual para proteger el valor del amor. 
De todo lo dicho hasta ahora podemos deducir que el pudor sexual 
está inscrito en el mismo ser de la persona humana 1 4 4 . No es un mero 
producto de la cultura o educación del hombre. Es más bien la es-
tructura ontológica que tiene el ser humano para protegerse frente 
a todo tipo de amenazas que derivan de la inadecuada interpretación 
de su naturaleza y en particular de la impropia explicación de su sexua-
lidad. 
- la continencia 
En la primera parte del presente capítulo quedó dicho que la casti-
dad permanece estrechamente vinculada con la virtud de la templan-
za. Su función en la vida del hombre es la de moderar los movimien-
tos de la concupiscencia del cuerpo. Cuando se trata del campo de la 
sexualidad, es preciso advertir que una de las condiciones decisivas 
para el buen uso de la sexualidad es el dominio de sí. Al hablar de la 
castidad, nuestro autor afirma que el hombre casto es precisamente 
aquel que sabe dominarse. En su opinión el hombre ha de dominar la 
concupiscencia de la carne sobre todo cuando ésta se despierta y bus-
ca la satisfacción contra lo que la razón reconoce como justo y bue-
no 1 4 5 . De esta manera la compatibilidad con la razón es la condición 
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de la realización del orden objetivo y al mismo tiempo es la condición 
de la rectitud de la acción. Este modo de actuar es a su vez conforme 
a la naturaleza de un ser racional, es decir, a la persona. Para Wojtyla, 
el dominio de la concupiscencia del cuerpo es algo que corresponde a 
la dignidad de la persona. Dicho dominio tiene por objeto no sólo la 
perfección de la persona que lo practica, sino también la realización 
del amor entre personas de sexo opuesto 1 4 6. 
La vida sexual tal y como se presenta en la vida de las personas 
requiere también la facultad de la moderación. Wojtyla llama mode-
ración a la aptitud de encontrar en el dominio de la sensualidad y de 
la afectividad la medida adecuada para la realización del amor evitan-
do el peligro del placer que fácilmente se asocia no sólo a las reaccio-
nes de la sensualidad, sino también a las de la emotividad 1 4 7. Se trata, 
pues, de una especie del equilibrio interior inmutable que en la esfera 
sexual constituye un criterio de los actos y de los estados vividos. La 
moderación puede ser llevada a la práctica de distintas maneras según 
las disposiciones interiores de cada persona, las condiciones exterio-
res, o la orientación de la voluntad. Lo cierto es que sin practicarla, la 
castidad es imposible. 
Pasamos ahora a examinar el principal método de realizar el domi-
nio de sí en el campo sexual. Se trata de la continencia. Este término 
sugiere que el método principal tiene algo que ver con la acción de 
contener. La experiencia nos enseña que el hombre en su interior se 
siente invadido por la sensualidad, la afectividad, o la concupiscencia 
del cuerpo. En esta situación, surge en la persona, por su condición 
de ser racional, la necesidad de defenderse frente a dicha invasión. Las 
reacciones espontáneas que vienen de la sensualidad o de la afectivi-
dad en cierto sentido atentan contra la persona negando su capacidad 
de autodeterminación. Por consiguiente, la persona experimenta la 
necesidad de defenderse de cualquier cosa que acontece en ella sin la 
intervención de su voluntad. Así pues, podríamos decir que la conti-
nencia nace de la exigencia de la estructura de autodeterminación de 
la persona y es al mismo tiempo su expresión. La continencia es, a 
juicio de Wojtyla, una aptitud para controlar la concupiscencia del 
cuerpo por la voluntad, moderando las reacciones sensuales y la afec-
tividad. Nuestro autor insiste mucho en el compromiso de la volun-
tad en el ejercicio idóneo de la continencia. Hemos constatado que la 
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castidad no consiste en el rechazo de los movimientos de la concupis-
cencia carnal hacia lo subconsciente. Es decir, nunca la castidad pue-
de ser identificada con una especie de depreciación metódica del cuerpo 
y del sexo 1 4 8 . Tampoco puede ser considerada en las categorías del 
temor malsano del instinto sexual. Para Wojtyla la virtud es una fuer-
za espiritual. Esta virtud nace del reconocimiento racional de la ver-
dad de los valores. En el terreno sexual se trata del reconocimiento del 
valor de la persona y del amor por encima del valor del sexo y del 
placer que nace de él 1 4 9 . Por esta razón la castidad no puede consistir 
en la continencia ciega. Exige el fundamento interior, una especie de 
motivación espiritual para la voluntad, para que pueda aceptar libre-
mente el orden de los valores indicado por la razón 1 5 0 . Lo que justifica 
la necesidad de contener la concupiscencia del cuerpo y la sensuali-
dad es precisamente el reconocimiento del orden objetivo de los valo-
res. El valor reconocido empieza a apoderarse de la conciencia y de la 
voluntad y va calmando, por así decirlo, los movimientos de la con-
cupiscencia. A medida que se desarrolla la conciencia del verdadero 
valor, desaparece el sentimiento de la frustración que a menudo acom-
paña al ejercicio de la continencia, sobre todo en sus primeras fases. 
De todo lo dicho sobre el tema de la continencia una cosa resulta 
muy clara: la continencia es necesaria en la práctica del amor entre el 
hombre y la mujer. La vía más adecuada para conseguirla no es la del 
imperativo exterior o interior, sino la de la asimilación profunda del 
orden objetivo del valor de la persona y del amor. Además no se pue-
de olvidar que el tema de la continencia está vinculado con el ejerci-
cio responsable de la paternidad y maternidad en el matrimonio. La 
práctica de la llamada continencia periódica exige siempre la capaci-
dad de contener y moderar la concupiscencia del cuerpo. 
2. E L M A T R I M O N I O 
a) El valor de la institución del matrimonio 
La norma personalista, de la que hemos hablado en el capítulo 
segundo de la tesis, enseña que una persona no puede ser nunca obje-
to de goce para otra, sino únicamente objeto de amor (o más exacta-
mente co-sujeto de amor). Por lo tanto, la unión del hombre y de la 
mujer necesita un encuadramiento adecuado en el que las relaciones 
sexuales pueden ser plenamente realizadas de manera que garanticen, 
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al mismo tiempo, una unión duradera de las personas. Se trata de la 
institución del matrimonio, que es la única que garantiza el cumpli-
miento de las exigencias que impone la naturaleza del amor humano. 
En opinión de nuestro autor el matrimonio no puede ser conside-
rado como un mero hecho de coexistencia sexual de una pareja, sino 
que hay que ver en él una institución 1 5 1. La palabra institución signifi-
ca algo instituido o establecido según el orden de la justicia. El orden 
de la justicia se refiere a las relaciones inter-humanas y sociales, entre 
las cuales se encuentra el matrimonio. 
Si bien es verdad que el mismo hecho de la coexistencia sexual 
entre el hombre y la mujer tiene un carácter íntimo, también lo es 
que ambas personas pertenecen a la sociedad y por tanto han de jus-
tificar ante ella sus relaciones 1 5 2. Justificar- a juicio de Wojtyla - signi-
fica hacer justo y de ningún modo se identifica con la invocación de 
las circunstancias que justifican algo que de por sí es un mal. 
En el pensamiento wojtyliano encontramos fundamentalmente dos 
razones que exigen la justificación de las relaciones sexuales entre el 
hombre y la mujer ante la sociedad: las consecuencias naturales de 
dichas relaciones, y el bien de las personas que en ellas toman parte, 
en particular el bien de la mujer. 
Es obvio que entre las posibles consecuencias biológicas del acto 
sexual, se encuentra la concepción de un nuevo ser humano. El niño 
que viene al mundo no sólo es un nuevo miembro de la sociedad, 
sino que también transforma la unión del hombre y de la mujer, fun-
dada en las relaciones sexuales, en una familia. Esta en sí misma viene 
a ser una pequeña sociedad de la cual depende la existencia de la so-
ciedad más grande como -por ejemplo- la nación, el Estado, la Igle-
sia, etc. La familia es una institución fundada sobre el matrimonio. 
Sin embargo, el matrimonio no desaparece en la familia y no puede 
ser considerado como medio para su fundación: 
«Conserva su carácter particular de institución, cuya 
estructura interna es diferente a la de la familia (...). El 
matrimonio no tiene aún la estructura de una sociedad, 
pero posee, en cambio, una estructura inter-personal, es 
una unión y una comunidad de dos personas» 1 5 3. 
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De aquí se sigue que la razón de ser del matrimonio no es transfor-
marse en familia por encima de todo, sino principalmente la de cons-
tituir una unión durable de dos personas, fundamentada en el verda-
dero amor. Wojtyla afirma que el matrimonio está al servicio de la 
existencia a pesar de que su base la constituye el amor. Por consi-
guiente, aunque es cierto que por el hecho de servir a la existencia se 
favorece el mutuo amor de los esposos, el matrimonio que no se trans-
forma en familia (no por culpa de los esposos) conserva el valor ínte-
gro de la institución. Así pues, el matrimonio es una institución par-
ticular de una clara estructura inter-personal 1 5 4. Eso no significa que 
entre la familia y el matrimonio haya alguna clase de oposición. Es 
más bien lo contrario: hay una profunda dependencia entre ambas 
realidades y las dos se complementan mutuamente 1 5 5 . 
La segunda razón por la cual las relaciones sexuales requieren jus-
tificación es, como ya hemos dicho más arriba, el bien de las personas 
implicadas en dichas relaciones y particularmente el bien de la mujer. 
De ahí la importancia que atribuye Wojtyla a la institución del matri-
monio en la justificación de aquellas relaciones en el conjunto de la 
vida social. 
Ahora bien, aparte de las personas que toman parte en las relacio-
nes sexuales, lo que exige una cierta justificación es el valor moral de 
su amor. Para Wojtyla, las relaciones sexuales, pese a ser algo entre dos, 
constituyen un momento especial en el cual se manifiesta la naturale-
za social del hombre. La misma naturaleza del amor que se expresa en 
las relaciones sexuales exige su justificación ante la sociedad 1 5 6. En su 
estructura contiene la necesidad de ser manifestado y reconocido so-
cialmente. Encontramos aquí una paradoja: de una parte la necesidad 
de ocultar las relaciones sexuales que se siguen del amor, y, por otra, la 
necesidad de reconocer el amor como la unión de personas por parte 
de la sociedad. Nuestro autor sostiene que el amor necesita este reco-
nocimiento, ya que sin él no está completo 1 5 7 . 
De lo expuesto hasta ahora podemos extraer la conclusión de que 
la exigencia del reconocimiento social de la unión de dos personas no 
es el resultado de las costumbres o de la educación social de las perso-
nas, sino que lo exige la naturaleza misma del amor humano. La jus-
tificación y la dimensión social del amor pertenecen, en un cierto 
sentido, a la esencia del amor. Puesto que el amor tiene su base en la 
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estructura ontológica de la persona, posee al igual que ésta una natu-
raleza social. Privado de esta dimensión o fuera de ella no puede desa-
rrollarse plenamente. 
Al hablar del valor de la institución del matrimonio, Karol Wojtyla 
hace hincapié en su absoluta necesidad para el amor. Incluso llega a 
afirmar que aun en caso de que no hubiera otra gente en torno, la 
institución del matrimonio sería necesaria para el hombre y para la 
mujer como prueba de la autenticidad de su amor. Además, a juicio 
de nuestro autor, la institución del matrimonio justifica en la con-
ciencia del hombre y de la mujer el hecho de sus relaciones sexuales. 
A la mejor comprensión de lo que acabamos de decir puede ayu-
darnos un breve análisis de la palabra matrimonium. Esta palabra lati-
na pone el acento sobre el estado de madre, subrayando la particular 
responsabilidad del hombre en la maternidad de la mujer con la que 
vive conyugalmente. Esto nos lleva a la conclusión de que la relación 
sexual, que es la relación entre personas y cuya consecuencia puede 
ser la maternidad, exige la institución del matrimonio. Por consiguien-
te, las relaciones sexuales fuera del matrimonio sitúan a la persona en 
la posición de objeto de placer de la otra. La experiencia enseña que, 
en la mayoría de los casos, es la mujer la más perjudicada. 
Wojtyla califica de mal moral el adulterio y el amor libre. Para 
proteger el amor de esta clase de abusos y desviaciones afirma que es 
necesaria la institución del matrimonio: 
«En las relaciones sexuales, sin la institución del ma-
trimonio, la persona viene a ser reducida a la categoría de 
objeto de placer, lo que se encuentra en los antípodas de 
las exigencias de la norma personalista sin la cual no cabe 
imaginar una coexistencia de las personas que sea a la 
medida de su valor. El matrimonio, en cuanto institu-
ción, es indispensable para justificar el hecho de las rela-
ciones sexuales del hombre y de la mujer sobre todo a sus 
propios ojos, y al mismo tiempo, a los ojos de la socie-
dad» 1 5 8 . 
En los capítulos precedentes hemos subrayado que Karol Wojtyla 
evita -por decirlo así- en su argumentación las referencias directas a 
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Dios y a la Biblia. Con todo, en varias ocasiones entra en el campo de 
la religión y de la fe con el fin de dar plena visión de las ideas que 
sostiene. Esto ocurre también con respecto a la institución del matri-
monio. 
Ya quedó dicho que el punto de partida de la antropología 
wojtyliana es el hecho de la creación del hombre por parte de Dios. 
La condición de criatura supone, para el hombre, una particular de-
pendencia de su Creador, a saber, la dependencia existencial. En 
otras palabras, podríamos decir que el hombre existe porque así lo 
quiere Dios. Por consiguiente, se puede hablar del derecho de propie-
dad que el Creador tiene sobre sus criaturas. La dependencia en la 
existencia quiere decir que el hombre debe a Dios no sólo su ser per-
sonal, sino que también todas las manifestaciones de su existencia 
encuentran su fundamento en el hecho de la creación 1 5 9. Todo esto 
nos lleva a la conclusión de que también el ejercicio de la sexualidad 
depende de Dios. Se trata de que el hombre y la mujer, en su condi-
ción de criaturas, al mantener relaciones sexuales tienen que justifi-
carlas ante Dios Creador 1 6 0 . Por supuesto que este tipo de justifica-
ción sólo es capaz de aceptarla un hombre creyente, o sea, el que 
reconoce la existencia de Dios, su condición de criatura y quiere ser 
justo para con Dios Creador 1 6 1 . En opinión de nuestro autor, la razón, 
iluminada por la fe, permite descubrir la necesidad del matrimonio 
en cuanto exigido por el orden objetivo de la justicia 1 6 2 . Al tener en 
cuenta el supremo derecho de propiedad que tiene Dios sobre sus 
criaturas, es preciso que el matrimonio esté justificado ante El, que 
reciba su aprobación: 
«No basta que el hombre y la mujer se den mutuamente en el 
matrimonio. Puesto que cada uno de ellos es al mismo tiempo pro-
piedad del Creador, es indispensable que El también los dé uno al 
otro, o, más exactamente, que apruebe su don de sí recíproco consen-
tido en el marco de la institución del matrimonio» 1 6 3 . 
Todas las consideraciones expuestas demuestran que, en realidad, 
el hecho de justificar ante el Creador las relaciones conyugales, es la 
base de toda justificación, tanto en el interior de la pareja, como al 
exterior, ante la sociedad. 
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b) La monogamia y la indisolubilidad 
A la hora de hablar de la institución del matrimonio hemos dicho 
que el amor entre dos personas de sexo opuesto necesita una estructu-
ra idónea en la que puedan realizarse plenamente las relaciones sexua-
les, de tal manera que esté garantizada la unión duradera de las perso-
nas. Hemos subrayado también que esta exigencia viene de la norma 
personalista, la cual constituye el punto de partida de la teoría 
wojtyliana del amor, el matrimonio, la familia, etc. El análisis llevado 
a cabo hasta ahora ha demostrado que el marco más adecuado del 
desarrollo del amor entre el hombre y la mujer es el matrimonio. 
Ahora bien, para que puedan realizarse las exigencias plenas de la nor-
ma personalista en el amor de los esposos se necesita que el matrimo-
nio sea monógamo e indisoluble. Según Karol Wojtyla, todas las aspi-
raciones para encontrar una solución al amor entre dos personas de 
sexo opuesto, fuera del matrimonio monógamo e indisoluble (la 
monogamia implica indisolubilidad), son contrarias a la norma 
personalista y no responden a sus exigencias, ya que admiten, al me-
nos teóricamente, la posibilidad de convertir a una persona en objeto 
de placer de otra 1 6 4 . 
La teoría wojtyliana acerca del matrimonio tiene como punto de 
partida el principio del amor a la persona, es decir, el principio que 
ordena tratar a la persona conforme a su naturaleza 1 6 5. Este principio 
está en sintonía con la monogamia e indisolubilidad del matrimonio, 
y se opone radicalmente a la poligamia (y poliandria) y a la 
disolubilidad del mismo. En estos dos últimos casos, la persona se 
convierte en objeto de goce y placer para la otra. A consecuencia de 
esto el matrimonio se transforma en una institución en la que se lleva 
a cabo la utilización sexual del hombre y de la mujer sin que se realice 
la unión duradera entre personas, enraizada en el mutuo reconoci-
miento del valor de la persona. Nuestro autor sostiene que la unión 
que tiene como fundamento la afirmación del valor de la persona, de 
por sí exige ser duradera hasta el fin de la vida de las personas o, para 
ser más exacto, una de las personas implicadas en la dicha unión 1 6 6 . 
La monogamia y la indisolubilidad están, como ya hemos indica-
do, estrechamente vinculadas con el mandamiento del amor entendi-
do como la norma personalista. Así pues, si la totalidad de las relacio-
nes entre personas de sexo diferente ha de responder a las exigencias 
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de esta norma, es preciso que tales relaciones se realicen sobre el prin-
cipio de la monogamia y de la indisolubilidad 1 6 7. Para Wojtyla, la 
poligamia y disolubilidad siempre van contra la dignidad de la perso-
na: en ambos casos la persona es considerada como un objeto que 
representa únicamente un valor sexual, y el matrimonio es visto, so-
bre todo, como una institución que está al servicio de los valores sexua-
les y no como una estructura que está al servicio de la unión de las 
personas 1 6 8. La ruptura del matrimonio, legalmente contraído y consu-
mado, acompañada de bigamia - en opinión de nuestro autor - de-
muestra que la unión de las personas en este matrimonio no estaba 
apoyada sobre el verdadero amor, no tenía la fuerza de una unión 
plena de las personas, ni el aspecto objetivo del amor. 
Si bien es cierto que el matrimonio ha de ser una institución dura-
dera del hombre y de la mujer, no obstante, en el caso de que la vida 
en común de los esposos se haga imposible (por razones graves), 
Wojtyla admite la separación. Su carácter permite conservar la insti-
tución del matrimonio y la unión objetiva entre los cónyuges. Salva-
guarda también la índole meta-utilitarista de la persona. Con todo, 
desde el punto de vista de la esencia del matrimonio, que, como ya 
hemos dicho, ha de ser una unión duradera, la separación también es 
un mal. Sin embargo Wojtyla lo califica como un mal necesario 1 6 9. 
Según su teoría, el hombre y la mujer al mantener relaciones matri-
moniales se unen en cuanto personas y por consiguiente su unión 
dura mientras estén con vida. Con esto quiere decir que la duración 
del vínculo matrimonial no depende de la voluntad de los esposos 1 7 0. 
Esta afirmación resulta del concepto de la persona en cuanto «ser», la 
cual se encuentra en la base de la norma personalista: 
«(...) el hombre y la mujer que han tenido relaciones 
conyugales a consecuencia de un matrimonio válidamente 
contraído, están ligados objetivamente por un vínculo 
que únicamente la muerte de uno de ellos puede disol-
ver» 1 7 1 . 
Wojtyla admite que en la práctica pueden darse casos en los que 
los esposos no encuentren la base subjetiva (sea, por ejemplo, psicoló-
gica, sea fisiológica) de su unión. Sin embargo, este estado no anula 
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su pertenencia objetiva (precisamente en cuanto esposos) aunque jus-
tifica la separación. Es la norma personalista la que está por encima de 
la voluntad y las decisiones de los esposos, la cual requiere que su 
unión dure hasta la muerte. En caso contrario la dignidad de la perso-
na y el orden objetivo del amor corren grave peligro. 
La teoría wojtyliana de la monogamia e indisolubilidad se basa 
fundamentalmente en el amor-virtud. Parece ser imposible entender 
y vivir el matrimonio monógamo e indisoluble sin elevar el amor al 
nivel de la persona, respetando el orden objetivo de los valores. 
Al terminar el análisis del problema de la monogamia y de la indi-
solubilidad, hay que subrayar que es una cuestión muy importante 
tanto desde el punto de vista del orden sobrenatural y de la fe cuanto 
desde el punto de vista humano y moral: 
«Se trata, en efecto, de la primacía del valor de la per-
sona sobre los valores del sexo, y de la realización del amor 
en un terreno en el que puede fácilmente encontrarse 
reemplazado por el principio utilitarista (...). La estricta 
monogamia es una manifestación del orden 
personalista» 1 7 2. 
3. P R O C R E A C I Ó N : P A T E R N I D A D Y M A T E R N I D A D 
Como ya quedó expuesto, el valor fundamental de la institución 
del matrimonio consiste en que justifica el hecho de las relaciones 
sexuales del hombre y de la mujer. Es lógico que la vida matrimonial 
esté compuesta no sólo de los actos sexuales, sino de toda una serie de 
actos de carácter diverso. Por esto el matrimonio es un estado de vida 
en el que los esposos coexisten a distintos niveles de su existencia 
personal y nunca puede ser considerado como una simple suma de 
relaciones entre dos individuos de sexo opuesto 1 7 3. Ahora bien, en 
todo el conjunto de las relaciones matrimoniales los actos sexuales 
tienen una significación específica porque condicionan de manera 
particular el desarrollo del amor entre los esposos 1 7 4. Dichos actos 
realizan y al mismo tiempo expresan la unión esponsal entre el hom-
bre y la mujer. Según Wojtyla esta unión debe realizarse y expresarse 
en cada acto sexual. No se trata, pues, de una opción fundamental Ás. 
conjunto de las relaciones sexuales de la pareja, sino que cada uno de 
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los actos sexuales posea su justicia interna 1 7 5 . Nuestro autor insiste en 
la necesidad de ajustar las relaciones sexuales en el matrimonio a las 
exigencias objetivas de la norma personalista. Sin ello no se puede 
hablar de la verdadera unión de las personas en el amor 1 7 6 . 
La realización de las exigencias de la norma personalista tiene, en 
la esfera de las relaciones sexuales, importancia esencial. Es precisa-
mente en el campo de estas relaciones donde entra en juego, de ma-
nera particular, el bien de la persona. Se trata, pues, de la responsabi-
lidad de la persona implicada en la relación sexual, amén de que tam-
bién hay que tener presente la posible concepción de un nuevo ser 
humano 1 7 7 . He aquí por qué Wojtyla da tanta importancia a la cuestión 
de la regularidad moral de las relaciones sexuales. 
El filósofo de Cracovia, en su antropología filosófica distingue dos 
órdenes: el orden de la naturaleza, que tiene como fin la procreación, 
y el orden de la persona, que se expresa en el amor y tiende a su más 
completa realización. En cuanto al orden de la naturaleza conviene 
recordar que no se le puede identificar con el orden biológico 1 7 8. En 
efecto, el orden natural es sobre todo el orden de la existencia, es 
decir, el de la procreación. La procreación es, a su vez, el fin natural de 
las relaciones sexuales. Por consiguiente, todos los actos sexuales en-
tre el hombre y la mujer entran en la órbita del orden de la existencia. 
Todo esto lleva a nuestro autor a la conclusión de que el acto conyu-
gal, considerado objetivamente, no es sólo una unión del hombre y 
de la mujer en su relación mutua, sino una unión recíproca de perso-
nas en relación con la procreación 1 7 9. 
Ajuicio de Wojtyla, las relaciones conyugales constituyen un pun-
to de encuentro del orden de la naturaleza con el orden de la perso-
na 1 8 0 . En su teoría ambos órdenes son inseparables y los dos se condi-
cionan mutuamente: la actitud respecto a la procreación es la exigen-
cia fundamental para la realización del amor y éste, a su vez, encuen-
tra su plenitud en el acto de procreación 1 8 1. En el mundo de las perso-
nas donde el instinto sexual está sometido a la razón y a la voluntad, 
y donde es vigente la norma personalista, la procreación no puede 
prescindir del amor. De igual modo el hombre y la mujer, al decidirse 
a mantener relaciones sexuales, eligen, aunque sea sólo de manera 
general, la posibilidad de la procreación. Así pues, tanto el amor como 
la procreación se realizan sobre la base de la consciente elección de las 
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personas. Por consiguiente, las relaciones sexuales sólo tienen índole 
verdaderamente personalista cuando se unen en ellas dichos factores: 
el amor y la apertura a la procreación 1 8 2. 
En este momento de nuestras consideraciones pasamos a la cuestión 
de la paternidad y la maternidad. La experiencia enseña que la natu-
raleza por sí misma tiende únicamente a la reproducción. Esta depen-
de de la fecundidad biológica gracias a la cual dos individuos adultos 
de una especie pueden engendrar otro individuo de la misma especie. 
Esto sucede de igual manera en el mundo de los animales como en el 
mundo de las personas. Sin embargo, por el hecho de ser persona, un 
hombre vive su paternidad o maternidad de manera totalmente dife-
rente a los animales. Según Wojtyla, la paternidad y la maternidad 
tienen para el hombre no sólo un significado biológico, sino también 
personal. El hecho de ser padre o madre afecta a la persona entera, es 
decir, tiene su resonancia en el interior de la persona 1 8 3. 
Nuestro autor, al tener en cuenta que las relaciones sexuales entre 
el hombre y al mujer siempre son o, al menos han de ser, la realiza-
ción del amor, afirma que el lugar de la paternidad y la maternidad se 
encuentra dentro de los límites de este amor. De aquí se sigue la con-
clusión de que la paternidad y la maternidad a nivel de las personas 
tienen que ser el resultado del amor 1 8 4 . Es precisamente aquí donde se 
ve más claramente el hecho de una especie de síntesis que tiene lugar 
en las relaciones conyugales de los dos órdenes: el de la naturaleza y el 
de la persona. De aquí resulta que el acto sexual tiene su pleno valor 
cuando está realizado en el matrimonio y cuando supone la acepta-
ción de la posibilidad de la procreación. Esta última indica que los 
esposos, en su coexistencia sexual, no pueden limitarse sólo a sus pro-
pias personas, sino que tienen que tener presente la posibilidad de la 
aparición de una nueva persona que gracias a su unión sexual puede 
venir al mundo. 
La disposición a la procreación, es decir, a ser padre o madre, es 
decisiva - a juicio de Wojtyla - a la hora de la justificación de las rela-
ciones conyugales. Puesto que según las leyes de la naturaleza, las rela-
ciones sexuales del hombre y de la mujer en el matrimonio pueden dar 
origen a una vida nueva, su consentimiento tiene que ir acompañado 
de un particular estado de conciencia y de voluntad que se podría ex-
presar de la siguiente manera: yo puedo ser padre- yo puedo ser madre: 
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«El amor conyugal recíproco exige la unión de las per-
sonas. Pero ésta no se identifica con la unión en el acto 
carnal. Este no alcanza el nivel personal más que en el 
momento en que, en la conciencia y en la voluntad de 
los sujetos, está acompañado de ese estado general en el 
momento de contraer el matrimonio y que ha de perdu-
rar todo el tiempo en que las relaciones conyugales son 
posibles» 1 8 5. 
De ahí la opinión de Wojtyla de que sin semejante actitud las rela-
ciones conyugales no estarían interiormente justificadas, o sea, serían 
injustas y, además, sin dicha actitud, las relaciones sexuales no po-
drían realizarse según el orden de las personas. En el pensamiento 
wojtyliano el valor de la persona es inseparable de su virtual paterni-
dad o maternidad. La paternidad o maternidad no es algo añadido al 
ser personal, sino que forma parte de su esencia ontológica. Por con-
siguiente, en el matrimonio el valor de la persona, el amor y la acep-
tación de la virtual paternidad o maternidad han de ir siempre uni-
dos 1 8 6 . 
Siguiendo el pensamiento de nuestro autor advertimos que en su 
teoría del amor conyugal el elemento de la paternidad decide la cali-
dad del dicho amor 1 8 7 . Por tanto la exclusión de la paternidad, total y 
voluntaria, de los actos sexuales influye sobre la calidad de la mutua 
relación entre personas implicadas en dichas relaciones. El mismo 
hecho de excluir, por completo, la posibilidad de la paternidad de las 
relaciones sexuales pone la relación recíproca de la pareja fuera de las 
exigencias objetivas de la norma personalista1 8 8. 
Al hablar de la esencia de la tendencia sexual quedó dicho que la 
actitud correcta de la persona respecto a la tendencia sexual consiste, 
por una parte, en utilizarla conforme a su finalidad objetiva, y , por 
otra, en oponerse a las inclinaciones de dicha tendencia consistentes 
en poner las relaciones entre personas de sexo opuesto por debajo del 
nivel del amor verdaderamente personal. Esto nos lleva a la conclu-
sión de que la aceptación de la paternidad o la maternidad no es sino 
la admisión consciente de la finalidad natural de la tendencia sexual 
expresada en los actos sexuales. Y es precisamente en el respeto res-
ponsable de esta finalidad de los actos conyugales en que consiste el 
ANÁLISIS ANTROPOLOGICO-MORAL DEL AMOR CONYUGAL 189 
verdadero dominio de la tendencia sexual 1 8 9. 
Wojtyla insiste en que en el ámbito de las relaciones sexuales en el 
matrimonio el orden del amor ha de respetar el orden de la naturaleza 
y a la inversa: una persona no puede amar verdaderamente a otra 
violando las leyes que gobiernan la naturaleza humana, de igual modo 
que no se puede seguir a toda costa las exigencias de la naturaleza sin 
tener en cuenta el verdadero bien de la persona, es decir, sin amarla 1 9 0 . 
A juicio de nuestro autor lo que protege al amor en las relaciones 
sexuales es la disposición a la procreación: ella es la condición indis-
pensable de la unión verdadera entre el hombre y la mujer 1 9 1 . Es ob-
vio que la unión entre personas de sexo opuesto puede realizarse apar-
te de las relaciones sexuales. Sin embargo, cuando se realiza mediante 
ellas su valor personalista puede ser garantizado únicamente por la 
disposición a la procreación 1 9 2. Los cónyuges, gracias a su disposición 
a la procreación, respetan la dinámica interna del amor que tiende a 
la generación de nuevos seres humanos. Además, la apertura a una 
nueva persona libera a los esposos del deseo egoísta de encerrarse en 
su relación, convirtiendo su amor en una especie de utilización recí-
proca. 
Para comprender mejor las cuestiones de la procreación, paterni-
dad y maternidad pasamos ahora a examinar dos nociones que pare-
cen fundamentales en esta problemática: la noción de procreación in 
potentia y la noción de «la exclusión positiva (o artificial) de la pro-
creación». 
a) La procreación in potentia 
La ciencia médica y también la experiencia enseñan que la coexis-
tencia sexual entre dos personas de sexo opuesto puede conducir, en 
ciertos momentos, a la concepción de un nuevo ser humano. Esta 
última no siempre tiene lugar, depende de muchos factores que el 
hombre, ser racional, puede conocer y a los que puede ajustar su com-
portamiento. "Wojtyla sostiene la opinión de que, si bien es verdad 
que no hay ninguna razón para identificar cada acto sexual con la 
necesidad de concepción, no obstante es justo esperar de los esposos 
la disposición general para la procreación 1 9 3. La relación entre un de-
terminado acto sexual y su fecundidad es habitualmente difícil de 
establecer con absoluta certeza. En este aspecto las relaciones sexuales 
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contienen siempre una dosis de imprevisto. Por consiguiente, aunque 
no se puede exigir de los esposos que en cada acto sexual deseen posi-
tivamente la procreación, se les puede pedir (incluso es necesario) que 
acepten la concepción imprevista 1 9 4. La disposición general a la pro-
creación no significa que los actos sexuales en el matrimonio sean 
admisibles y justos únicamente cuando los esposos tiendan conscien-
temente a la procreación. Karol Wojtyla afirma que la tendencia de 
exigir que los actos conyugales acaben en la procreación esconde una 
actitud utilitarista (la persona como medio para conseguir un fin de-
terminado) y, al mismo tiempo, está en desacuerdo con la norma 
personalista 1 9 5. 
Dado que las relaciones sexuales tienen (o al menos deben tener) su 
origen en el amor conyugal, son necesarias para dicho amor y no sólo 
para la procreación: «El matrimonio es una institución de amor y no 
solamente de reproducción»196. Se trata, pues, de que los esposos manten-
gan sus relaciones sexuales no simplemente con el fin de tener hijos, sino 
también para expresar su mutuo amor siendo conscientes de la posibili-
dad de ser padres y aceptándola sin excepción. El acto sexual es la única 
vía para alcanzar la paternidad o la maternidad, y es precisamente por 
esta razón por la cual tiene que ser un acto de amor y de profunda unión 
entre esposos y no un simple medio de procreación197. 
b) La exclusión positiva de la procreación 
Los análisis anteriores nos han permitido ver que la procreación 
pertenece a la esencia misma del amor y por ello mismo forma parte 
integrante del acto sexual, que es la expresión de dicho amor 1 9 8 . De 
esta manera las relaciones sexuales, para ser realmente el signo de amor 
y de unidad entre los cónyuges, tienen que conservar su integridad, es 
decir, no se puede excluir de manera artificial su posible fecundidad. 
Ya hemos dicho que según Wojtyla, la exclusión total de la posible 
procreación de las relaciones sexuales no sólo impide la generación de 
un nuevo ser humano, sino que cambia la esencia de la propia rela-
ción entre esposos: la relación del amor se convierte en la relación de 
goce o, en otras palabras, el acto del amor se transforma en el acto 
erótico 1 9 9. Todo esto está en profundo desacuerdo con la rectitud moral 
de los actos sexuales, que deben contener siempre el amor y no el 
placer. 
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Wojtyla en su teoría acerca del amor conyugal, admite, por lo ge-
neral, dos modos de evitar la procreación: el modo natural, respetan-
do los períodos de fecundidad y esterilidad de la mujer, y, el modo 
artificial, en el que se emplean medios y procedimientos que tienen 
como fin la exclusión total de la posibilidad de la concepción. 
En cuanto a primer modo de evitar la procreación es preciso ad-
vertir que no se trata de excluir de modo absoluto la posible concep-
ción. Lo único que se quiere conseguir es la regulación de la procrea-
ción respetando todo el tiempo las reglas de la naturaleza. En este 
caso la procreación queda excluida por vía natural. Puesto que la fe-
cundidad periódica de la mujer es una de las leyes del orden natural, 
la procreación en las relaciones sexuales mantenidas en el período de 
esterilidad de la mujer se hace imposible de manera natural, es decir, 
sin violar las leyes de la naturaleza 2 0 0. Este modo de evitar la procrea-
ción es conforme a la naturaleza y a la moral, aunque bajo la condi-
ción de que no sea empleado como método de excluir la prole o limi-
tar de manera injustificada su número. A ésta cuestión dedicaremos 
más atención en el párrafo siguiente. 
En cuanto al modo artificial de evitar la procreación, se trata, como 
ya hemos apuntado más arriba, de impedir la concepción con el uso 
de técnicas y medios artificiales. Para Wojtyla las relaciones sexuales 
de los esposos conllevan la posibilidad de la procreación, por lo tanto 
su amor, que se realiza en el acto sexual, exige la posibilidad de la 
procreación y de la paternidad y la maternidad. Su eliminación artifi-
cial es contraria no solamente al orden de la naturaleza, sino también 
al mismo amor en cuanto unión de las personas, ya que reduce el acto 
de amor al acto de placer 2 0 1. 
Al terminar este punto de nuestra reflexión conviene subrayar que 
en el pensamiento wojtyliano lo que decide la rectitud moral de los 
actos conyugales es su apertura general a la procreación. «General» se 
refiere a todos los actos sexuales y no sólo a un simple hecho de acep-
tar de manera genérica la posibilidad de tener un hijo. La actitud 
interior de aceptar cada concepción, si tiene lugar, y no obstaculizarla 
artificialmente, hace justas las relaciones sexuales entre el hombre y 
la mujer en el matrimonio. 
La necesidad interna de hacer justas sus relaciones ante Dios y ante 
sí mismo es - a juicio de nuestro autor - la demostración de la grande-
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za de la persona humana. La tarea del hombre (ser racional) es descu-
brir aceptar y vivir según su verdadera grandeza. Por tanto, al tratar 
con las leyes de la naturaleza, tiene que actuar conforme a su condi-
ción de persona: 
«Para él, el mero instinto no resuelve ningún proble-
ma, todo en él está referido a su interioridad, a su razón y 
a su sentido de responsabilidades, todo, y particularmen-
te ese amor que es la fuente del humano devenir» 2 0 2. 
4. LA CONTINENCIA PERIÓDICA: EL MÉTODO Y SU INTERPRETACIÓN 
De nuestras consideraciones precedentes resulta que en las relacio-
nes conyugales lo biológico y lo moral han de ir siempre unidos. El 
hombre, ser dotado de la razón, es capaz de conocer la verdad objeti-
va del orden natural y fundar sobre ella los principios de su conducta. 
Sólo entonces vive conforme a su condición de persona, o sea, vive de 
manera justa 2 0 3 . En opinión de Wojtyla, la moral de la persona no 
puede basarse en la utilidad, sino en la justicia. Este principio se ex-
tiende a todos los campos de la vida humana, pero sobre todo en el 
terreno sexual es donde tiene mayor peso. La manera de ejercer la 
sexualidad en el matrimonio, antes de ser útil o eficaz, ha de ser justa. 
Ahora bien, en nuestras consideraciones precedentes hemos cons-
tatado que las relaciones sexuales de los cónyuges no tienen el valor 
del amor, es decir, de una verdadera unión de personas, más que cuando 
los dos no excluyen, positivamente, la posibilidad de procreación. Se 
trata de que dichas relaciones sean acompañadas, en la conciencia y la 
voluntad de los esposos, de aquello de podría ser padre- podría ser 
madre. En el caso de falta de esta disposición, a juicio de nuestro 
autor, los esposos deben renunciar a su coexistencia sexual. Wojtyla 
reconoce las dificultades que puede suponer para los esposos dicha 
exigencia: 
«(. . .) conforme a la naturaleza del estado que a 
sabiendas han escogido - los esposos tienen la costumbre 
adquirida de las relaciones sexuales. Desde el momento 
que han comenzado a vivir juntos, hay una habitualidad 
y una disposición constante que se han creado: el acto 
sexual llega a ser una necesidad (...). El hombre y la mu-
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jer se pertenecen mutuamente en el matrimonio de una 
manera particular, son «una sola carne» (Gen. 2, 24), y la 
necesidad que uno tiene del otro se expresa también en el 
hecho de desear las relaciones sexuales. Así que el renun-
ciamiento de ellas ha de chocar forzosamente en ellos 
contra una cierta resistencia, ha de encontrar obstácu-
los» 2 0 4 . 
Tal vez, es aquí donde se manifiesta con más claridad el profundo 
realismo de los planteamientos wojtylianos respecto a la cuestión de 
la ética sexual. 
Ya al hablar sobre el tema de la castidad sexual hemos señalado que 
es imposible ejercer rectamente la sexualidad sin la virtud de la conti-
nencia. Esta virtud está a la raíz de la continencia periódica en el 
matrimonio. Según Wojtyla, igual que el dominio de la sexualidad 
exige la virtud de la continencia, del mismo modo el matrimonio 
requiere la continencia periódica. Lo exige el bien de los esposos y, 
sobre todo, el bien de la familia que aparece como consecuencia natu-
ral de las relaciones sexuales 2 0 5. Se trata, pues, de controlar el creci-
miento de la familia respetando el orden biológico y moral de las 
cosas. 
Es sabido que la fecundidad biológica de la mujer es periódica. Por 
consiguiente, los esposos, en la planificación del número de los hijos, 
pueden aprovechar las leyes del orden biológico manteniendo las re-
laciones sexuales en los períodos de esterilidad de la mujer, y, abste-
niéndose de ellas en los períodos de su fecundidad. En esto, en térmi-
nos generales, consiste la continencia periódica. Nuestro autor la re-
conoce como el único método lícito de regulación de nacimientos 2 0 6. 
Sin embargo, es preciso añadir que, desde un punto de vista moral, 
donde lo que cuenta no es tanto la utilidad o eficacia de un método, 
cuanto su justicia, dicho método es moralmente bueno cuando es 
correctamente interpretado y aplicado. Wojtyla insiste mucho en que 
el método natural (continencia periódica) de control de natalidad no 
se puede deducir de los mismos presupuestos que los métodos artifi-
ciales. Estos últimos tienen como fundamento el principio utilitarista 
cuyo objetivo es asegurar el máximum de placer. En este planteamien-
to el método natural sería también uno de los medios para alcanzar el 
194 JANUSZ GZIK 
máximo de placer, con la única diferencia de que se llegaría a conse-
guirlo por vía diferente a la de los métodos artificiales. 
Según nuestro autor, lo que permite aceptar la continencia perió-
dica como un medio de regulación de la natalidad es el hecho de que 
no infringe la norma personalista. 
Como ya quedó dicho en los párrafos anteriores, las exigencias de 
la norma personalista van a la par con el respeto del orden natural en 
las relaciones conyugales. Ahora bien, el método natural, a diferencia 
de los métodos artificiales, consiste en servirse de las condiciones crea-
das por la misma naturaleza, en las cuales la concepción biológica no 
puede tener lugar en virtud de la ley natural 2 0 7 . El empleo de este 
método permite conservar la integridad de las relaciones sexuales y 
no perturba su carácter natural. La falta de fecundidad del acto sexual 
no está impuesta desde fuera, por así decirlo, sino que se produce 
como efecto natural de las leyes que rigen la fecundidad humana 2 0 8 . 
A juicio de nuestro autor, en la raíz del valor personalista de la 
continencia periódica, además de la preservación del carácter natural 
de las relaciones conyugales por parte de aquélla, se encuentra (o al 
menos ha de encontrarse) la virtud, arraigada en la voluntad de los 
cónyuges. Y es precisamente aquí donde aparece la importancia de 
una idónea interpretación de dicho método: 
«(...) la interpretación utilitarista falsea la esencia 
de lo que hemos llamado «método natural». Pues la esen-
cia de ésta método consiste en que se apoya ella, en la 
continencia en cuanto virtud, la cual (...) está estrecha-
mente ligada con el amor de la persona» 2 0 9. 
En el planteamiento wojtyliano, la continencia en cuanto virtud 
está profundamente vinculada con la idea de que el amor de los espo-
sos, no solamente no se debilita a causa de la abstinencia temporal de 
las relaciones sexuales, sino que se fortalece por el hecho de apoyarse 
en el valor de la persona, y no sólo en un apego sexual 2 1 0. De aquí se 
sigue que la verdadera continencia periódica consiste, no tanto en la 
técnica de evitar la prole, cuanto en la práctica de la virtud 2 1 1 . Por esto 
no puede ser considerada como medio anticonceptivo: ha de ser vir-
tud y estar en correspondencia con la verdadera naturaleza del amor 
ANÁLISIS ANTROPOLOGICO-MORAL DEL AMOR CONYUGAL 195 
conyugal. Wojtyla afirma que la continencia no es algo introducido o 
añadido artificialmente al amor esponsal, sino que ella forma parte 
de dicho amor e influye en su formación. 
De lo expuesto hasta ahora resulta claro que la práctica de la con-
tinencia periódica, en cuanto medio natural de la regulación de la 
natalidad, es moralmente válida sólo bajo ciertas condiciones. La pri-
mera de ellas se refiere a la actitud de los esposos ante la procreación: 
«Ya que es virtud y no método en el sentido utilitaris-
ta, la continencia periódica no puede ir acompañada de la 
negativa total a procrear, siendo, como es la disposición 
para la paternidad y para la maternidad, la justificación 
de las relaciones conyugales (...)»2 1 2. 
Por lo tanto, la explotación de los períodos de esterilidad con el 
fin de esquivar enteramente la procreación, está en desacuerdo con el 
concepto de la continencia-virtud y contradice tanto al orden natu-
ral, como a la esencia misma del amor conyugal 2 1 3 . De ahí la opinión 
de nuestro autor de que la continencia periódica puede ser considera-
da como un «método» en el campo de la regulación de los nacimien-
tos, o del ejercicio de la paternidad responsable, pero nunca como 
medio de eliminación de la familia 2 1 4. Así pues, la continencia perió-
dica no es admisible más que en la medida en que no se opone a la 
disposición fundamental a la procreación. Esto significa que a pesar 
de que puedan darse circunstancias, en las cuales la responsabilidad 
por la familia o el bien de los hijos exigirán la abstención de las rela-
ciones sexuales, los esposos, en la conciencia y en la voluntad, deben 
guardar la determinación de la virtual procreación, aceptándola posi-
tivamente. Wojtyla pone de relieve el aspecto positivo de la continen-
cia periódica: ésta no es un simple «no» a las nuevas concepciones, 
conseguido por vía natural, sino que es un «sí» a cada concepción 
posible, aunque no siempre deseada positivamente en un momento 
determinado. 
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«Communiopersonarum»)..., o.c, pp. 350 s. 
59. «El hombre es un ser social porque posee la capacidad de comunidad comprendida 
como comunión». (Lbidem, p. 352 la traducción es nuestra). 
60. «At Deus non creavit hominem solum: nam inde a ptimordiis «masculum et feminam 
creavit eos» {Gen. 1, 27), quorum consociatio primam formam efficit communionis 
personarum. Homo etenim ex intima sua natura ens sociale est, atque sine relationibus 
cum alus nec vivere nec suas dotes expandere potest». (Gaudium et Spes, n. 12). 
61. A este respecto véase el capítulo último del libro Persona y Acción, dedicado al tema de 
la participación. 
62. K. WOJTYLA, Rodzina jako «Communio personarum» (La familia en cuanto 
«Communiopersonarum»)..., o.c, p. 353 (la traducción es nuestra). 
63. lbidem, p. 354. La finalidad propia de la persona la definimos como auto-teleología; 
la auto-realización, de igual modo que la auto-posesión y el auto-dominio. 
64. «La gracia en su significado más fundamental es el don desinteresado de parte de Dios 
al hombre, en él se realiza y al mismo tiempo revela la dimensión meta-utilitarista de 
la existencia y de la actuación propias del mundo de las personas». {Lbidem, p. 355 /la 
traducción es nuestra/). Cfr. ÍDEM, Nauka encykliki «Humanae Vitae» o milosci (La 
enseñanza de la encíclica «Humanae Vitae» sobre el amor)..., o.c, pp. 342 ss. 
65. Cfr. ibidem. 
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66. «En cualquier caso, si se quiere que el don gratuito de sí mismo permanezca como tal 
y se realice como tal en la relación inter-personal (...),ha de ser 'dado' y 'recibido' en 
toda su verdad y autenticidad». (Ibidem. La traducción es nuestra). 
67. «Amare et essere amati sono un solo e medesimo atto, poiché il dono che si è fatto 
comprende liessere stesso nella sua totalitA indivisibile, é il dono non tanto di ci- che 
si ha quanto di ciò che si è». (J. GUITTON, L'amore umano..., o.c, p. 87). 
68. Cfr. M. GRACZYK, Comunio personarum w malzeñstwie i rodzinie (Comunio 
personarum en el matrimonio y la familia), en «Ateneum Kaplafiskie» 7/8 (1986) 134. 
69. K. WOJTYLA, Rodzina jako «Communio personarum» (La familia en cuanto 
«Communiopersonarum»)..., o.c, p. 256 (la traducción es nuestra). 
70. Cfr. Gaudium et Spes, n. 48. «Intima comunitas vitae et amoris coniugalis, a Creatore 
condita suisque legibus instructa, foedere coniugii seu irrevocabili consensu personali 
instauratur. Ita actu humano, quo coniuges sese mutuo tradunt atque accipiunt, 
institutum ordinatione divina fìrmum oritur, etiam coram societate». (Ibidem.). 
71. Cfr. K. WOJTYLA, O znaczeniu milosci oblubienczej (Sobre el significado del amor 
conyugal)..., o.c, pp. 171 ss. 
72. Cfr. M. GRACZYK, Comunio personarum w malzeñstwie i rodzinie (Comunio 
personarum en el matrimonio y en la familia)..., o.c, p. 135. Muy interesantes observa-
ciones acerca del amor conyugal se puede encontrar en el libro de P. J . VILADRICH, 
Agonía del matrimonio legal, Pamplona 1984. Según el Prof. Viladrich, el amor con-
yugal - «(...) es el amor de una persona a otra, pero en tanto son personas «sexualmente 
distintas y complementarias», en tanto una es varón (persona y virilidad) y la otra es 
mujer (persona y feminidad) y porque son varón y mujer». (Ibidem, p. 79). 
73. «Sin ella (la categoría del don), sería imposible comprender e interpretar la relación 
entre esposos, ni tampoco sería posible el entendimiento adecuado de los actos sexua-
les que forman parte integrante de esa relación, y que se encuentran vinculados a las 
causas más próximas a la fundación de la familia». (K. WOJTYLA, Rodzina jako 
«Communiopersonarum» (La familia en cuanto «Communiopersonarum»)..., o.c., p. 
357 (la traducción es nuestra). 
74. Cfr. IDEM, Nauka encykliki «Humanae Vitae» o milosci (La enseñanza de la encíclica 
«Humanae Vitae» sobre el amor)..., o.c, pp. 342 ss; Instynkt. Milosc. Malzenstwo (Ins-
tinto. Amor. Matrimonio).,., o.c, pp. 42 ss; Propedeutyka sakramentu malzenstwa 
(Propedeutica del sacramento del matrimonio)..., o.c, pp. 25 ss. 
75. Cfr. IDEM, AR, pp. 101 - 107 passim ; 136 - 141 passim. 
76. Cfr. J. W. GALKOWSKI, Rodzina w ujeciu Kardynala Karola Wojtyly (La familia en el 
planteamiento)o.c, p. 24. 
77. K. WOJTYLA, Rodzina jako «Communio personarum» (La familia en cuanto 
«Communio personarum»)...,o.c, p. 358 (la traducción es nuestra). Véase P. J . 
VILADRICH, Agonía del matrimonio o.c, pp. 70 ss. 
78. Cfr. M. GRACZYK, Comunio personarum w malzeñstwie i rodzinie (Comunio 
personarum en el matrimonio y la familia)..., o.c, p. 135. 
79. En opinión de Wojtyla la capacidad de mutua donación, o sea, la categoría del don 
está inscrita en la existencia humana del hombre y la mujer desde el principio. Por 
consiguiente, dicha categoría del don comprende también el cuerpo, y no solamente 
en cuanto la expresión de la diversidad sexual, sino como la manifestación de la dife-
rencia más fundamental, a saber, la personal. Si bien nuestro autor reconoce que esa 
realidad primitiva ha sido afectada por el pecado, no obstante, no ha sido destruida de 
manera absoluta: «(...) el hombre después del pecado original se encuentra no sola-
mente en el estado de la caída: in statu naturae lapsae, sino, al mismo tiempo, en el 
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estado de redención: in estatu naturae redemptae». (K. WOJTYLA, Rodzina jako 
«Communiopersonarum» (La familia en cuanto «Communiopersonarum»)..., o.c, p. 
359 /la traducción es nuestra/). 
80. Cfr. Gaudium et Spes, n. 47. 
81. «El amor humano es rico de experiencias que lo componen, pero su riqueza esencial 
consiste en ser una comunión de personas, es decir, de un hombre y de una mujer, en 
su mutua donación. El amor conyugal está enriquecido por la auténtica donación de 
una persona a otra persona. Y precisamente esta mutua donación es la que no debe set 
alterada. Si en el matrimonio se debe realizar el amor auténtico de las personas, a 
través de la donación de los cuerpos, o sea, a través «la unión en el cuerpo» del hombre 
y de la mujer, precisamente en atención al valor mismo del amor, no se puede alterar 
esta donación en ningún aspecto del acto conyugal interpersonal». (K. WOJTYLA, La 
verdad de la encíclica «Humanae Vitae»..., o.c, pp. 34 s). 
82. Véase M. SCHELER, Rebabilitierungder Tugend, en Vom Umsturzder Werte, Francke 
Verlag, Bern 1955. 
83. K. WOJTYLA, AR, pp. 157 s. Wojtyla reconoce que el resentimiento tiene casi las 
mismas catactetísticas que el pecado de acedía. Según Santo Tomás la acedia es «tris-
teza que proviene de la dificultad del bien». (Cfr. ibidem.). 
84. F. Guerrero Martín tratando este tema afirma lo siguiente: «El «resentimiento» es 
el vicio contrario a la hipocresía; y, en cierto sentido, indica mayor perversión moral. 
La hipocresía radica en disimular los propios vicios y pecados y en presumir de virtu-
des que no se tienen. En el fondo, constituye un homenaje a la verdadera virtud. En 
cambio en el «resentimiento» no se reconoce el valor de la virtud y se presume única-
mente del vicio contrario, tratando de desacreditarla». (F. GUERRERO MARTÍN, 
Antropología del amor, Madrid 1983, p. 75). 
85. Cfr. K. WOJTYLA, Lnstynkt. Milosc. Malzeñstwo (Instinto. Amor. Matrimonio), en 
Aby sie Chrystus namiposlugiwal (Para que Cristo se sirva de nosotros), Krakow 1980, 
pp. 36 ss. 
86. Cfr. R. BUTTIGLIONE, El pensamiento de Karol Wojtyla..., o.c, p. 129. 
87. Cfr. K. WOJTYLA, Propedeutyka sakramentu malzeñstwa (Propedéutica del sacramen-
to del matrimonio), en «Ateneum Kaplañskie» 56 (1958) 22 s. 
88. En el tema de la castidad parece que a nuestro autor le interesa ante todo la vivencia 
cristiana de la castidad. A esta cuestión precisamente dedica uno de sus artículos que 
se titula Religijne przezywanie czystosci (La vivencia religiosa de la castidad), en Aby sie 
Chrystus nami poslugiwal (Para que Cristo se sirva de nosotros)..., o.c, pp. 51 - 60. 
89. Cfr. ÍDEM, lnstynkt. Milosc. Malzeñstwo (Lnstinto. Amor. Matrimonio...), o.c, p.37. 
90. «(...) el amor es más que la simple atracción sexual o el afecto: implica vivir un valor: 
la acogida y respeto de la persona y la boesqueda de su bien». (R. BERZOSA MARTÍ-
NEZ, Karol Wojtyla, filósofo y moralista, en «Burgense» 31 (1990) 425). 
91. «(...) para el bien del amor, para la realización de su esencia en cada una de las perso-
nas y entte ellas, hay que saber librarse de todo erotismo. Esa exigencia toca el corazón 
mismo del problema de la castidad. La palabra «castidad» contiene la eliminación de 
todo aquello que «mancha». Es menester que el amor sea transparente: todo acto que 
lo manifieste ha de dejar ver el reconocimiento del valor de la persona». (K. WOJTYLA, 
AR, p. 161). 
92. Véase al respecto CONGR. DOCT. DE LA FE, Persona humana, en AAS, 68 (1976) 
77 - 96. El texto español en «Ecclesia» 1773 (1976); PIÓ XI, Casti Connubi, en AAS, 
22 (1930) 5 3 9 - 592. 
93. Cft. AA. W . , Etica sexual Pamplona 1992, pp. 223 s. 
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94. «Etica no se refiere al hecho mismo de la tendencia sexual, sino a su cultura. En el 
terreno, pues, de aquella cultura nacen las experiencias y hechos éticos». (K. WOJTYLA, 
Instynkt. Milosc. Malzenstwo (Instinto. Amor. Matrimonio)..., o.c, p. 38; la traducción 
es nuestra). 
95. K. WOJTYLA, AR, p. 52. 
96. Cfr. Ibidem, pp. 54 ss. Sobre esta cuestión véase por ejemplo C. CAFFARRA, La 
sexualidad humana, Madrid 1987, pp. 32 s. 
97. Cfr. T. STYCZEN, Czlowiek obrazem milosci (Elhombre la imagen de amor), en Urodziles 
sie aby kochac (Nacistepara amar), Lublin 1993, pp. 110 ss. Véase también D. VON 
HILDEBRAND, La encíclica «Humanae Vitae» signo de contradicción, Madrid 1969, 
p. 38. 
98. «Se trata, pues, de que toda esta verdad sea recibida en la vida y a que nos conmueva 
con su elemental grandeza. Contiene ella en sí los datos objetivos para conmovernos 
y agitarnos. Es esta agitación precisamente el elemento de la purificación». (K. 
WOJTYLA, Instynkt. Milosc. Malzenstwo (Instinto. Amor. Matrimonio)..., o.c, p. 40; 
(la traducción es nuestra). 
99. «En virtud de esta conexión el contenido de la reflexión acerca de la tendencia sexual, 
que nos desvela con la fuerza debida sus fines específicos, penetra en la esfera espiri-
tual de nuestro «yo quiero». El resultado de este proceso de penetración es la incorpo-
ración cada vez más profunda de la voluntad en el orden objetivo de los fines de la 
tendencia sexual. La voluntad, pues, por su propia naturaleza se alimenta con los 
frutos de la reflexión, transformándolos en sí en la fuerza peculiar de la aspiración 
espiritual». (Ibidem, p. 41). 
100. Véase SANTO TOMAS, Suma Teológica, 1-2, q. 55, a. 1. 
101. Wojtyla sostiene que la sola voluntad en confrontación con el deseo sexual puede 
provocar situaciones de grandes tensiones en el hombre. La reflexión puede contri-
buir notablemente, y de hecho siempre lo hace, a la disminución y descargamiento de 
aquellas tensiones. (Cfr. K. WOJTYLA, Instynkt. Milosc. Malzenstwo (Instinto. Amor. 
Matrimonio)..., o.c, p. 41). 
102. Ibidem, p. 42. 
103. Cfr. K. WOJTYLA, AR, pp. 134 ss. 
104. Cfr. K. WOJTYLA, AR, pp. 136 ss. 
105. Cfr. IDEM, Instynkt. Milosc. Malzenstwo (Instinto. Amor. Matrimonio)..., o.c, p. 43. 
106. Cfr. ibidem. 
107. Cfr. D. VON HILDEBRAND, Pureza y virginidad, Bilbao 1952, pp. 20 s. 
108. Cfr. K. WOJTYLA, Nauke encykliki «Humanae Vitae» o milosci (La enseñanza de la 
enciclica «Humanae Vitae» sobre el amor)..., o.c, pp. 348 s. 
109. «(...) el hecho de la pertenencia corporal, a menudo, adelanta con mucho la experien-
cia interna de ella, sencillamente tiene lugar cuando la experiencia interior es aún 
inmaturo, se encuentra en estado de germen, apenas brota». (IDEM, Instynkt. Milosc. 
Malzenstwo (Instinto. Amor. Matrimonio)..., o.c, p. 46). 
110. Cfr. ibidem. 
111 . Ibidem, p, 47; la traducción es nuestra. 
112. Cfr. K. WOJTYLA, AR, pp. 175 ss. 
113. Cfr. K. WOJTYLA, AR, pp. 124 - 128. 
114. «Hay que recalcar que, desde el punto de vista de la estructura del pecado (...) ni la 
sensualidad, ni el deseo carnal, solos, no lo son». (Ibidem, p. 177). 
115. La opinión de Wojtyla de que la concupiscencia carnal es la tea del pecado se basa en 
la siguiente declaración suya: «Es difícil no admitir que una disposición permanente 
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para desear el cuerpo de la persona de sexo opuesto como objeto de deleite sea un 
germen de pecado, siendo así que nuestra actitud respecto de la persona debería ser 
supra-utilitaria (como indica el verdadero sentido de la palabra «amar»)». (Ibidem.). 
116. «Desde el momento en que la voluntad consiente, (...) empieza a querer lo que está 
pasando en la sensualidad y a aceptar el deseo carnal. A partir de este momento todo 
esto no sólo «ocurre» en el hombre, sino que empieza a actuar él mismo - en principio 
interiormente puesto que la voluntad es la fuente inmediata de los actos internos (...). 
Estos actos poseen un valor moral, son buenos o malos, si son malos se les llama 
pecados». (K. WOJTYLA, Milosc i odpowiedzialnosc (Amory responsabilidad), Lublin 
1982, p. 146 /la traducción es nuestra/). 
117. «De ordinario, la reacción de la sensualidad prosigue hasta el fin dentro de su propia 
esfera psíquica, es decir, dentro de la esfera sensual, a pesar de que, en la esfera volitiva, 
haya encontrado neta oposición. Nadie puede exigirse a sí mismo que las reacciones 
de la sensualidad no se manifiesten en él ni que cedan desde que la voluntad rehusa el 
consentir, incluso opone su repulsa. Esto es importante para la práctica de la virtud de 
la continencia. 'No querer'es diferente de 'no sentir', 'no experimentar'. (ÍDEM, AR, 
p. 179). 
118. «A causa del sentimiento, la conciencia humana es absorbida sobre todo por la auten-
ticidad subjetiva de lo vivido». (Ibidem, p. 169). 
119. Cfr. Ibidem, p. 180. 
120. ÍDEM, Milosc i odpowiedzialnosc..., o.c, p. 149 /la traducción es nuestra/. 
121. Cfr. ibidem, p. 183. 
122. Ibidem. 
123. Cfr. ÍDEM, AR, p. 185. 
124. Ibidem. 
125. En la doctrina del Aquinate, la castidad está vinculada y subordinada a la virtud de la 
templanza. El objeto inmediato de esta virtud es el apetito concupiscible. Según el 
Filósofo, gracias a esta virtud el hombre es capaz de controlar de manera racional los 
movimientos de concupiscencia orientados hacia los bienes materiales y físicos que se 
imponen a los sentidos. La virtud de la templanza le ayuda al hombre a vivir segoen la 
razón, y por consiguiente a alcanzar la perfección que corresponde a su naturaleza. 
(Véase SANTO TOMAS, Summa Theologica, II-II, q. 141 y q. 151). 
126. Cfr. SANTO TOMAS, Suma Teológica, 2-2, q. 151, a. 1 y 2. 
127. K. W O J T Y L A , ^ , p. 187. 
128. «Para llegar a la castidad, es indispensable vencer en la voluntad todas las formas de 
subjetivismo y todos los egoísmos que ellas encubren: cuanto más camuflada está en 
la voluntad la actitud de placer, tanto más es peligrosa; el «amor culpable» raramente 
se llama «culpable», se le llama amor simplemente, a fin de imponer (a sí mismo y a 
otros) la convicción de que es así y no es de otra manera». (Ibidem, p. 188). 
129. «La castidad tiene la función de hacer posible el amor como el amor de la persona». 
(R. BUTTIGLIONE, EL pensamiento de Karol Wojtyla..., o.c, p. 129). 
130. «(...) la castidad no se opone al amor más si se identifica el amor con aquello que se 
produce en la sensualidad y en la afectividad de la persona». (Ibidem, p. 130). Véase 
También Gaudium etSpes, nn. 45, 50; B. HARING, Paternidad responsable, Madrid 
1971, pp. 81 s. 
131. «La castidad verdadera no puede conducir al menosprecio del cuerpo ni a la deprecia-
ción del matrimonio y de la vida sexual». (K. WOJTYLA, AR, p. 190). 
132. Véase K. WOJTYLA, PA, pp. 236 - 245. 
133. Cfr. R. BUTTIGLIONE, El pensamiento de Karol Wojtyla..., o.c, p. 131. 
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134. Sobre el tema del pudor véase M. SCHELER, Ueber Scham und SchamgefühL, en 
Schriften aus dem Nachlass, Franke Verlag, Bern 1957. Véase también J . LLAMBIAS 
DE AZEVEDO, Max Scheler, Buenos Aires 1964, pp. 173 - 186. 
135. «El temor está, pues, ligado al pudor, pero no es con relación con éste, sino marginal 
e indirecto». (K. WOJTYLA, AS p. 194). 
136. Cfr. K. WOJTYLA, AR, p. 194. 
137. Cfr. J . LLAMBIAS DE AZEVEDO, Max Scheler..., o.c, p. 174 
138. Cfr. ibidem, pp. 210 ss. 
139. Cfr. ibidem, p. 208. 
140. «El pudor sexual se encuentra ligado al hecho del amor sexual y es una de las experien-
cias más fundamentales y a la vez más delicadas de la vida de la persona». (R. 
BUTTIGLIONE, El pensamiento de KarolWojtyla..., o.c, p. 131). 
141. «Sólo la persona puede tener vergüenza, porque sólo ella, por su naturaleza, puede ser 
objeto de placer». (K. WOJTYLA, AR, p.él98). 
142. «El pudor sexual (...) tiene como función impedir que las apreciaciones de los valores 
sexuales del cuerpo se opongan a las de la persona, en lugar de conducir a ellas». (R. 
BUTTIGLIONE, El pensamiento de Karol Wojtyla..., p. 131). 
143. «Para todo aquel que es extraño al acto, no hay sino las manifestaciones externas de él, 
mientras que la unión de las personas, esencia objetiva del amor, no le es perceptible». 
(K. WOJTYLA, AR, p. 201). 
144. Cfr. R. BUTTIGLIONE, El pensamiento de Karol Wojtyla..., p.él33. 
145. Wojtyla admite la tesis de que la razón conoce, o al menos puede conocer, el orden 
objetivo de la naturaleza. 
146. «Reprimiendo la concupiscencia del cuerpo, el hombre ha de contener los movimien-
tos de su apetito concupiscible y, de este modo, moderar los diversos sentimientos o 
sensaciones ligadas a estos movimientos, puesto que acompañan a las reacciones de la 
sensualidad. Bien sabemos que así es como nacen los actos internos y externos que 
fácilmente pueden entrar en colisión con el principio del amor de la persona». (K. 
W O J T Y L A , ^ , p. 216). 
147. «Con todo, la moderación no se identifica con una sensibilidad o una emotividad 
mediocre (...), no es mediocridad, sino más bien aptitud para guardar el equilibrio en 
medio de los movimientos de concupiscencia del cuerpo». (Ibidem, p. 217). 
148. Cfr. AA. W , Etica sexual.., o.c, pp. 223 - 232. 
149. «La condición primera del dominio de sí en el terreno sexual es el reconocimiento de 
la superioridad de la persona sobre el sexo en el momento en que la sensualidad y 
también la afectividad reaccionan sobre todo ante los valores sexuales». (K. WOJTYLA, 
AR, pp. 219 s). 
150. Cfr. ibidem. 
151. Wojtyla afirma que si bien es cierto que las relaciones sexuales determinan la institu-
ción, dichas relaciones sin el encuadramiento de una institución apropiada, no cons-
tituyen el matrimonio. (Cfr. K. WOJTYLA, AR, p. 243). 
152. «El hombre es un ser social, esta dimensión social del hombre se manifiesta en cada 
relación entre personas, en la totalidad del orden inter-personal. Así pues, el amor 
entre el hombre y al mujer pertenece a este orden como una de sus más elementales 
manifestaciones. Por lo tanto, al tener en cuenta la naturaleza de este amor, tenemos 
que respetar no solamente la regularidad interna de su vivencia individual, sino tam-
bién aquel momento social que hay en ella». (ÍDEM, Instynkt. Milosc. Malzenstwo 
(Instinto, Amor, Matrimonio)..., o.c, p. 49). 
153. ÍDEM, AR, p. 245. 
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154. Véase Gaudium etSpes, n. 48. 
155. «El matrimonio en cuanto communio personarum por naturaleza está abierto a las 
nuevas personas, gracias a ellas adquiere una plenitud particular, no sólo en el sentido 
socio-biológico, sino sobre todo como comunidad de carácter de comunión. La exis-
tencia de esta comunidad se fundamenta en el principio del mutuo intercambio de 
dones y en la donación de la humanidad». (K. WOJTYLA, Rodzinajako «Communio 
personarum» (La familia en cuanto «Communiopersonarum»)..., p. 361). 
156. «Importa, pues, que este amor, que, psicológicamente, justifica y legaliza de alguna 
manera sus relaciones, adquiera además derecho de ciudadanía entre los hombres». 
(K. WOJTYLA, AR, p. 247). 
157. Cít. Ibidem. 
158. Ibidem, p. 250. 
159. «En efecto, lo que la creatura «crea» en sí misma, presupone la existencia recibida: la 
actividad de las creaturas no desarrolla sino los dones antecedentes contenidos en su 
existencia». (ÍDEM, AR p. 251). 
160. Cfr. ibidem, pp. 279 - 283. 
161. «El hombre es justo para con Dios cuando reconoce el orden de la naturaleza y lo 
respeta». (Ibidem, p. 281). 
162. «El hombre difiere de todas las otras criaturas del mundo visible por su capacidad de 
comprensión debida a la razón(...). Gracias a la razón, el hombre comprende que 
pertenece a la vez a sí mismo y, en cuanto criatura, a su Creador, y este derecho de 
propiedad de Dios sobre él penetra en su vida. Este estado de conciencia no puede 
menos de nacer en un hombre cuya razón está iluminada por la fe. Ella le enseña 
juntamente que todo hombre está en la misma situación: surge así una nueva necesi-
dad de justificar las relaciones sexuales mediante la institución del matrimonio». (Ibidem, 
pp. 25les). 
163. Ibidem, p. 252. 
164. Cfr. ÍDEM, AR, p. 236. 
165. «La persona es un bien respecto del cual sólo el amor constituye la actitud apropiada 
y valedera». (Ibidem, p. 38). 
166. Cfr. R. BUTTIGLIONE, El pensamiento de KarolWojtyLt..., o.c, p. 138. 
167. «La poligamia es contraria a las exigencias de la norma personalista, como lo es la 
disolución de un matrimonio legalmente contraído (divorcio), el cual, las más de las 
veces, conduce a la poligamia». (Ibidem, pp. 238 s). 
168. Véase Gaudium etSpes, n. 47. 
169. Cfr. K. WOJTYLA, AR p. 238. 
170. Véase Gaudium etSpes, n. 48. 
171. K. WOJTYLA, AR, p. 241. «El hecho de que con el tiempo uno de los cónyuges o 
ambos cesen de querer esta unión no cambia en nada la cosa, esto no puede en manera 
alguna anular el otro hecho de que están objetivamente unidos en cuanto marido y 
mujer». (Ibidem.). 
172. Ibidem, p. 243. 
173. Véase AA. W , Etica sexual..., o.c, pp. 231 - 244; F. GIL HELLIN, El matrimonio: 
Amor e institución, en Cuestiones Fundamentales sobre Matrimonio y Familia. II Simpo-
sio Internacional de Teología de la Universidad de Navarra, Pamplona 1980, pp 231 -
244. 
174. Cfr. K. WOJTYLA, Nauka encyklíki «Humanae Vitae»o milosci (La enseñanza de la 
encíclica «Humanae Vitae» sobre el amor)..., o.c, pp. 347 s. 
175. Cfr. ÍDEM, AR, p. 254. 
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176. Cfr. IDEM, La verdad de la enciclica «Humanae Vitae»..., o.c., p.é33. 
177. Cfr. A. MATTHEEUWS, Unión y procreación, Madrid 1990, pp. 132 ss. 
178. Cfr. K. WOJTYLA, AR, pp. 57 ss. 
179. Cfr. ibidem, p. 255. Es menester subrayar que Wojtyla, al hablar de la cuestión de 
generación humana emplea el término procreación y no reproducción, ya que, según él, 
se trata del inicio de la existencia de un nuevo ser personal y no sólo del comienzo de 
un individuo de la especie humana en sentido meramente biológico. 
180. Cfr. IDEM, Nauka encykliki «Humanae Vitae» o milosci (La enseñanza de la encíclica 
«Humanae Vitae» sobre el amor)..., o.c., p. 348. 
181. Cfr. A. SARMIENTO, Amor conyugal y fecundidad, en Cuestiones Fundamentales..., 
o.c, p. 569. Véase también Humanae Vitae, n. 12. 
182. Cfr. K. WOJTYLA, Komentarz teologiczno - duszpasterski do «Humanae Vitae» (El 
comentario teológico - pasturala la «Humanae Vitae»..., o.c, p. 30. 
183. «En efecto, la paternidad y la maternidad humanas implican todo el proceso cons-
ciente de la elección voluntaria ligado al matrimonio y en particular a las relaciones 
conyugales de las personas». (Ibidem, p. 257). 
184. Cfr. ibidem, p. 283. 
185. Ibidem, p. 257. 
186. Cfr. IDEM, Rodzicielstwo a «comunio personarum» (La paternidad y «comunio 
personarum»), en «Ateneum Kaplanskie» 396 (1975)é20. 
187. Cfr. IDEM, La verdad de la encíclica «Humanae Vitae»..., o. c, p. 33. 
188. «Cuando el hombre y la mujer rechazan absolutamente esta, idea «yo puedo ser padre», 
«yo puedo ser madre», o cuando excluyen artificialmente la paternidad o la materni-
dad (...), corren el peligro de limitar sus relaciones - objetivamente - al goce cuyo 
objeto sería la persona». (IDEM, AR, p. 259). 
189. Cfr. A. SARMIENTO, Amor conyugaly fecundidad, en Cuestiones Fundamentales..., 
o.c, p. 573. 
190. «En el orden del amor, el hombre no puede permanecer fiel a la persona más que en 
la medida en que permanece fiel a la naturaleza. Violando las leyes de la naturaleza, 
«viola» también la persona convirtiéndola en objeto de placer en vez de hacerla un 
objeto de amor». (K. WOJTYLA, AR, p. 260). 
191. Cfr. Humanae Vitae, n. 12. 
192. «(...) las relaciones sexuales cuya disponibilidad para la procreación fuese enteramente 
excluida serían contrarias al valor de la persona». (K. WOJTYLA, AR, p. 261). 
193. Cfr. K. WOJTYLA, Komentarz teologiczno - duszpasterski do «Humanae Vitae» (El 
comentario teológico - pastoral a la «Humanae Vitae»)..., o.c, p. 52. 
194. La actitud recta de los esposos en la cuestión de la apertura a la posible procreación 
está expresada por nuestro autor en la siguiente fórmula: «Tenemos razones moral-
mente válidas para no desear tener hijos en estos momentos, y no los deseamos por 
ahora, pero si nuestro acto sexual, con todo, los trae, los aceptamos de antemano». 
(IDEM, AR, p. 265). 
195. Véase D. VON HILDEBRAND, La enciclica «Humanae Vitae» signo de contradic-
ción..., o.c, p. 33. 
196. K. WOJTYLA, p. 265. «En sí mismas, las relaciones conyugales consisten en una 
relación inter-personal, son un acto de amor esponsal y por esta razón la intención y 
la atención de cada esposo han de estar encaradas hacia la persona del otro, hacia su 
verdadero bien. No se las puede concentrar sobre la consecuencia posible del acto, 
sobre todo si para ello se las hubiera de desviar de la persona del cónyuge». (Ibidem.). 
197. Cfr. D. VON HILDEBRAND, La encíclica «Humanae Vitae» signo de contradicción..., 
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O.C., p. 36. 
198. «El matrimonio y el amor conyugal están ordenados por su propia naturaleza a la 
procreación y educación de la prole (...)». (Gaudium et Spes, n. 50). 
199. Cfr. K. WOJTYLA, Nauka encykliki «Humánele Vitae» o milosci (La enseñanza de la 
encíclica «Humanae Vitae» sobre clamor)..., o.c, p. 348. 
200. Cfr. ÍDEM, Komentarz teologiczno - duszpasterski do «Humanae Vitae» (El comentario 
teológico - pastoral a la «Humanae Vitae»)..., o.c, p. 53. 
201. Cfr. ÍDEM, AR, p. 268. Véase también Humanae Vitae, n. 48. 
202. Lbidem, p. 269. 
203. Cfr. ibidem, p. 271. 
204. Lbidem, p. 270. 
205. Cfr. ÍDEM, Komentarz teologiczno - duszpasterski do «Humanae Vitae» (Elcomentario 
teológico - pastoral a la «Humanae Vitae»)..., o.c, p. 28. 
206. Cfr. ibidem, p. 42. Véase también Humanae Vitae, n. 16. 
207. Cfr. ÍDEM, AR, p. 273. 
208. Cfr. ÍDEM, Komentarz teologiczno - duszpasterski do «Humanae Vitae» (El comentario 
teológico - pastoral a la «Humanae Vitae»)..., o.c, p. 43. Véase también Humanae 
Vitae, nn. 11 y 12. Véase también D. VON HILDEBRAND, La encíclica «Humanae 
Vitae» signo de contradicción..., o.c, pp. 39 s. 
209. K. WOJTYLA, Milosc i odpowiedzíalnosc..., o.c, p. 216; la traducción es nuestra. 
210. «La renuncia al acto conyugal puede ser, en determinadas circunstancias, una auténti-
ca donación personal». (ÍDEM, La verdad de la encíclica «Humanae Vitae»..., o.c, p. 
35). Véase también ÍDEM, Komentarz teologiczno - duszpasterski do «Humanae Vitae» 
211 . Cfr. ibidem, p. 27'4. 
212. lbidem. «La regulación de la natalidad en la vida conyugal no puede en ningún caso 
ser sinónimo de rechazo de la procreación», (lbidem, p. 276). 
213. Cfr. ÍDEM, La verdad de la encíclica «Humanae Vitae»..., o.c, p. 33. Véase también 
Humanae Vitae, n. 10. Sobre esta cuestión se pronunció también el Papa Pío XII, en 
un discurso dirigido a las comadronas, el 29 de octubre de 1951. Al referirse al pro-
blema de la moralidad del ejercicio de la sexualidad en el matrimonio fuera de los 
períodos de fecundidad a fin de evitar la procreación afirmó: «(...) el solo hecho de 
que los cónyuges no ataquen a la naturaleza del acto y de que acen estén prontos a 
aceptar y a educar al hijo que, no obstante sus precauciones, viniese a la luz, no 
bastaría por sí solo para garantizar la rectitud de la intención y la moralidad irreprensible 
de los motivos mismos», (n. 22). 
214. Es preciso subrayar que la idea de la «paternidad responsable» está presente en los 
escritos de K. Wojtyla desde el principio, incluso en sus obras anteriores a la encíclica 
«Humanae Vitae», aunque no emplea dicha expresión de modo explícito. En el Ma-
gisterio de la Iglesia no fue empleada hasta la encíclica «Humanae Vitae» (n. 10). No 
obstante en la encíclica «Mater et Magistra» y en la Constitución Gaudium et Spes 
podemos encontrar expresiones equivalentes. 
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